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الإصلاح والتجديد في الفكر الإسلامي 


المعاصر: رؤية معرفية ومنهجية 


كلمة التحربر 
الأسرة م: منبع القيم 


فتحي حسن ملكاوي 


أَشَرنا في كلمة التحرير للعدد السابق من هذه المحلة (العدد 4" إلى تصنيفات 
عديدة لفئات القِيّم» فئمّة قيمٌ للحكم والسياسة, وقيم للاقتصاد إنتاحاً واستهلاكاًء 
وقيمٌ للمجتمع والأسرة وقيمٌ للعلم والتعلم » وهكذا. ونؤكد هنا أن الرؤية الإسلامية 
تفرض التوازن والتكامل في أهميّة هذه الفئات» وعلى هذا فإن عملية التصنيف لا تُعلي 
فئة من القيم على حساب أخرىء واللاطيين ‏ ودر الت رحطررت: 
لوضعه في بؤرة الاهتمام أثناء دراسته. وعندما يتم اختيارٌ موضوع للدراسة وك تسويكد 
عا بالإشارة إلى أهميته في مرحلة محددة» والأولوية الي يحملها بالموازنة مع 
موضوعات أخرى» وخطورة التقصير ف شأنه» والنتائج المترتبة على الحهد المبذول في 
الاهتمام به. 


وفضلاً عن محاولة فهمنا للقيم في نظام الإسلام في مجحالات عديدة» فإننا نستطيع 
أن ننظر إليها في مستويات متعددة؛ وبذلك نحدد مجموعة من القيم في المستوى 
الأعلى» وتنبثق عنها مجموعات من القيم في مستوى أدن» وهكذا. فشيخنا العلواني' 
مثلا رأى أن القيم الحاكمة العليا في الإسلام هي: التوحيد والعمران والتزكية؛ توحيد 
الخالق» وعمران الكون المحلوق» وتزكية الإنسان المستخلف في الكون. فالإنسان» 
المخاطب بالوحي الْتَرّل من الإله الخالق الواحد» يؤمن بوحدانيته» ويقر بالعبودية له. 
ويوظف طاقته العلمية والعملية في إعمار الكون» وبناء الحضارة» وترقية الحياة البشرية 
غك الأرض زهو ندلك فعفق عتصد الر كيف سير وتئمية لنفْسه وماله وعلاقاته. 

وإذا" كان رحتيق له كلق يعدن حوبية "عن العراة والفنل, فيان الأقسيان 
لخر سعلا سد كار الجلرماعة عدف فق خصائصن ومقافه تر ةكجها الأوة 


' العلوان» طه جابر. مقاصد الشريعة» بيروت: دار الحادي, ١١٠5م‏ ص١5١.‏ 


5 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .57 ١ه/9١٠٠٠ام‏ فتحي حسن ملكاوي 
والعرق واللغة» لكن أهم خخصائص التمايز والتعدد في محَلّق الإنسان وسائر الأحياء 
ارو اكور و انان بقارا فنا 53 واس واتلياء التقكمر باتعلتى الأ رقن افامحيف 
وتواصلت أجيالها عن طرق العلاقة الزروجية بين ربحجل وامرأة وإنغاب الأولاد 
الك الع يقد ع دون أن تخرم التوازن العددي بين الذكور 
والإناث. 


فكيف نفهم القيم الي أَعْلَت إنسانية الإنسان» وحفظت تَوَاصّل المجتمع البشري 
وانتشاره على سطح الأرضء وإقامته للعمران والحضارة؟ 

تحدّث القرآن الكريم عن بداية خلق الكونء وتحدّث عن خلق الإنسان ذكراً 
وألنى» وتحدّث عن التراوج وتكوين الأسر والقبائل والشعوب. وتحدّث عن التكوين 
النفسي للرجل والمرأة وعن المشاعر المتبادلة بينهماء والقيم الى ينبغي أن تحكم هذه 
العلاقة. ومع أن حديث القرآن الكريم يوفر للباحث صورة عما كان بحدث في تاريخ 
المشوة تكفي لفهم منظومة القيم الي سادت في مراحل هذا التاريخ البشري» أو الي 
#انبعب أن امود فإن لفك اشر المدرن قد رصي دريام عذوتيد: و الفعمتير 
طبيعة القيم والأحلاق» ومعظمها نظريات ضَرَبَت في متامات الضلال؛ وملأت 
مجلدات من الكتب» وشغلت قاعات التدريس في المدارس واللجامعات ولا سيما تحت 


عنوان الفلسفة» من علوة "بو ناناه ودوور ا #القروة الرشمظ و نوو افوا رفظ وال ان انه 
وما بعد الحداثة! 


وسوف لن ننشغل في هذا المقام باستعراض التاريخ الطويل لمذه الدراسات» 
يحي بإشارة سريعة إلى لون من الدراسات الحديثة في موضوعات القيم والأخلاق» 
تصنّفُ ضمن تيارات ما بعد الحداثة) وهي تلك المعبرة عن الاتحاه ايوق" 
تماختصتصرع1. ويرى هذا الاتحاه أن النظريات الأحلاقية ة السائدة» مثل الأحلاق الكانتية» 
والنفعية» وأخلاق الفضيلة الأرسطية» تعجز عن تفسير طبيعة القيم والأخلاق 
الإنسانية؛ ذلك أن معظم هذه النظريات في أحسن الأحوال يخدم نظريات أخلاقية 
جحاءت نتيجة "تفاعلات قانونية وسياسية واقتصادية» بين ناس غرباء بعضهم عن بعض 


' هيلد» فيرجينيا. أخلاق العناية» ترجمة ميشيل حنا متياس» سلسلة عال المعرفة رقم 55, الكويت: المجلس الوط 
للثقافة والفنون والآداب» أكتوبر /١٠٠7م.‏ 


الأسرة منبع القيم كلمة التحرير “و٠‏ 
دنسيات حالما توتحد ثقة كافيه توهلهم لأن يشكلوا كيان نافيا" وشرئى هذه 
النظريات أنه "كلما ازداد تفكيرنا في قضايا القيم والأحلاق تجريدا ازدادت صحة هذا 
التفكير ونزاهته." ومن نّم فإن النظرية الأخلاقية في الاتحاه النسوي تعيب على 
النظريات الأخلاقية السائدة المشار إليها مفهومها المتطرف للقواعد العقلانية الكلية 
وللفرد الأناي» كما تعيب عليها طابعها الذكوري الذي يتجاهل التجربة النسوية. 

والمعروف أن الحركة النسوية ظهرت في فهاية القرن العشرين في صورة "حركة 
ثورية تهدف إلى قلب ما يَعُدّهِ كثيرون أقوى هرم محصّن في أي مكان» هرم الجنسء 
ولاؤها الأول هو لمساواة النساء»" وتفترض أن الاهتمام ب "التجربة النسوية أدى إلى 
نقد جوهري للنظريات الأحلاقية الى كانت سائدة» وإلى حد كبير ما زالت سائدة» 
وإلى اتحاهات نسائية بديلة للأخلاق."' صحيح أنه "ليست هناك نظرية أخلاقية نسوية 
واحدة فقط. ولكن يوجد عدد من الاتحاهات تشترك في وعد أساسي للتخلص من 
الانحياز الجدسي في التنظير الأخلاقي وغيره."” و "من بين أوضح المواقف الي تتبناها 
النارية"الأندلافية"النشوية القوال يآن عدت غارت القباء الأعاد عبن مول 1 
وأن البحث النسوي في محال الأخلاق قد طور ما بمكن أن نضعه بأفضل وصف على 
أنّه أخلاق العناية "* 

ولعل "أخلاق العناية" هو أحدث المفاهيم الي أصدرها الاتجاه النسوي في مسائل 
القيم المتعلقة بالعلاقات بين أفراد الأسرة. وهذا المفهوم يجعل هذه العلاقات مثل سائر 
العلاقات الأخحرى في المجتمع» مما في ذلك علاقة الطبيب والمريض» والدائن والمدين؛ 
والحاكم والمحكوم؛ فهي علاقات أفراد يحتاحون إلى العناية» وآخرين يستطيعون تقديم 
هذه العناية» وبذلك تتحقق مصالح الجميع» وترى "أننا سنتحمل كثيرا من مسؤولياتنا 
من دون خريّة» لكنها تُفرض.علينا عن طريق المصادفة نتيجة لانغراسنا في سياقات 
عائلية واحتماعية وتاريخية." أخلاق العناية إذن هي منظومة القيم الى تعتئ بالعلاقات 
بين الأفراد» وتعرّف بوصفها نظاما من التصورات والأفكار الي تنشأ عن ممارسة 


' المرجع السابق» ص4 80-7. 
المرجع السابق» ص77. 
المرجع السابق» ص١5.‏ 


م إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء 47٠١‏ ١ه/9‏ ١١٠٠م‏ فتحي حسن ملكاوي 
العناية "وهى جزء عضوي من هذه الممارسة» واستجابة لمتطلباتا المادية» وبصورة 
باؤزة تلن اناك 

وقد خضعت النساء على مدر التاريخ لصور قاسية من استغلال صفة الأنوئة 
فيهن» 0 يمن .ععظم أعمال العناية من دون أجر» ذلك "أن الأنوثة 57 1للمتمء 1 
تحعل من النساء كائنات اعتنائية 02565 وهذا يساهم في تقييد المرأة ويدفعها إلى أن 
تقبل توزيع العمل وفق الجنس." وتتضمن الثورة النسوية رفض السيطرة الذكورية» 
ولذلك فإن "أخلاق العناية يحب أن تمارس في ما بعد المجتمع الأبوي."" 

وإذا كانت النظريات الفلسفية الحداثية ثية قد سلكت مسالك خبط عشواء في تحديد 
علاقة الرحل بالمرأة) بعيداً عن مقتضيات الفطرة الي فطر الله عليها كلاً منهماء وبعيداً 
عن متطلبات التكوين الأسري الذي بمثل الوحدة الأساسية في بناء أي مجتمع بشريء 
فإن نظريات ما بعد الحداثة من: بنيوية» وتفكيكية» وفودقية وتأويلية وقيرها تستعلة 
عن النسوية الي أشرنا إليها آنفاء قد أعادت بناء مفهوم الزوجية في الحياة البشرية 
وأعادت تعريف الأسرة بصورة تتجاوز فيها متطلبات البقاء والتواصل البشريء؛ ما 
بيده هبورة ذللك الكبان" الأسري الذى 'عرفة النشرية غلن حفر العضور) عمسا لكل 
القيم الفاضلة. 

فلقد كانت الأسرة كما أرادها الله منذ بدء الخلق» قيمة في حد ذاتهاء تخترن أرفع 
القيم وأزكاهاء حين خلق الله سبحانه من النفس الإنسانية الأولى زوجّهاء ليسكنَ 
إليها» وجعل بين الزوجين قيم المودّة والرحمة» ثم كان منهما البنون» عر أسابا فق 
زينة الحياة الدنيا» وجعل قيم البر» والإحسانء والقول الكريم» وخفض الجناح من 
الرحمة» أسس العلاقة بين الأبناء والوالدين. 


وحين يبدأ تكوين الأسرة» من لقاء رجحل بامرأة» تأحذ قيم الرحولة والأنوئة 
بالتحقق من هذا اللقاء» فللرحولة في الأسرة قيّمها: قيم العناية والرعاية» وقيم القوامة 
والمسؤولية» وقيم القوة والمروءة» قيمٌ كامنة في شخصية الرحل لا تأذ حظها من 
النمو والظهور والاكتمال إلا بلقاء الرحل بالمرأة» في بيت الزوجية وفي رحم الكيان 


المرجع السابق» ص 77-717 
1 المرحع السابق» ص8؟53. 


الأسرة منبع القيم كلمة التحرير 3 
الأسري. فهذا الرحل تكتمل عناصر الرجولة في شخصيته عندما يمر بمراحل التكوين 
الأسري كلها؛ فيكون ابنأ لتدمو قيم البنوة في شخصيته» ويكون أخا لتدمو قيم الأخوة 
في شخصيته؛ ويكون أباً لتدمو ة قيم الأبوة في شخصيتهء ويكون كذلك عمّاً ونحالاً 


وجذاء: فول كمه مكان لشيتر:ة قيم الرحولة هذه إلا في داحل الأسرة الصغيرة» والأسرة 
الممتدة؟ 


وكذلك هي أنوثة المرأة» منبع لقيم عظيمة الشأن» فهذه الأنوثة مستودع للقيم 
الجمالية والأخلاقية والاحتماعية؛ قيم جمالية مادية ومعنوية» وقيم أخلاقية تفيض 
بالرحمة والحنان» وقيم احتماعية تفيض بالرعاية والحماية والتدبير. ولا تكتمل عناصر 
الأنوثة في شخصية المرأة حى تمر في مراحل التكوين الأسري كلهاء فتكون ابنة»ء 
ولكرن أهماء ونكون امل وتكون عيئة وكناله ويحةة فكيق كنبا عاضر الأتزنة إذا 
لم نكن في داخل الأسرة الصغيرة والأسرة الممتدة؟ 

وكل عنصر في الأسرة مصدر عظيم للقيم؛ فالأنوثة قيمة» والرجولة قيمة» والبنوة 
قيمة» والعمومة قيمة» والخؤولة قيمة» وهكذا. 


قيم الأنوثة والرحولة في الأسرة النووية والأسرة الممتدة 


وهكذا تختزن الأسرة قيم النسب في صلات البشر ببعضهم, فللرحل نَسَبّهُ وللمرأة 
نسبهاء ويلتقي النَسّبان في تكون الأسرة الجديدة. ثم تتسع دائرة النسب بالمصاهرة» 
فتمتد علاقات الناس لتكوين القبيلة» وتستمر علاقات النسب والمصاهرة في داحل 


١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه, شتاء 47٠‏ ١ه/9‏ ٠١٠٠م‏ فتحي حسن ملكاوي 
القبيلة» وبين القبائل» لتكوين الشعوبء» وكلها عمليات امتداد واتصال بين أفراد 
الجنس البشريء انطلقت من لقاء رحل وامرأة فتعارفاء ربما في عرفات» فكانت الأسرة 
الأولى» أسرة آدم وحواءء ثم كانت القبائل والشعوب والأقوام والأمم على احتلاف 
أعراقها وألوانها ولغاتماء وما كان كل ذلك إلا لأحل التعارف. وصدق الله العظيم: 
ٍ(يَلها داس علقي ين كرِوَأنقَ وَجَعَلنك سْعُو ويل لتر ...© (الحجرات: )1١‏ 


الأسرة منبع قيم الرحم والتعارف البشري 


الأسرة النووية يمثلها مربع ذو أضلاع وزوايا تعبيراً عن الضمّ والتحديد 
الأسرة الممتدة تمثلها دائرة تعبيراً عن الفضاء الذي يتسع ليتحول إلى قبائل وشعوبء الدوائر 
مضغوطة من الأعلى والأسفل تعبيراً عن التقارب في النسب والحدود, وممتدة عن اليمين واليسار 
تعبيراً عن التمدد والاتساع عن طريق النسب والمصاهرة. التعارف ينطلق من تعارف الرجل والمرأة 
في الأسرة الصغيرة ليخترق جميع الأطر لأنّه مقصد الاحتماع البشري كله. 


بحوث ودراسات 
مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات 


"رؤية نقدية" 


مدخل معرفي: المسألة الحضارية: 


ثمة هم من الحموم الفكريّة والمعرفيّة والعلميّة الى لا تفتأ تملأ -بضراوة شديدة- 
حوانح أولئك الغيارى من أبناء الأمة» ولا تبرح تشغل -بعمق- أذهان المصلحين 
وأفكارهم., إِنّه هم استعادة تلك العافية الحضاريّة» والإمكان الحضاري؛ والنهوض 
الحضاري» والمشاركة الحضاريّة» والوراثة الحضاريّة الى كانت ذات يوم للأمّة الغرّاء 
إنقاذاً للبشريّة جمعاء ما تعانيه من قلق فكري» واضطراب منهجي» وضنكٍ معيشي» 
وتفكك اجتماعيّ» فضلاً عن ذلك الانفلات العارم للأمن والأمان والاستقرار. 

ولئن كانت الغاية المرحوة من نشوء الحضارات وقيامها تتمثل في توفير الأمن 
الفكري» وضمان الأمان المعرئي» وتوطيد الاستقرار الاحتماعي» وتعميم الرفاهة 
المعيشيّة وبث ثقافة السلم وروح السلام؛ وإشاعة الرحمة والمودّة في الأرحاء» بل لئن 
كانت المهمّة الأولى للحضارات إحقاق الحقٌّ» والقضاء المبرم على جميع أشكال الغلو 
والاستبداة والاستعباد»: فإن التضارة السائدة اليم لا نخاها تمكمت هئ هذه 
اللحظة- من تحقيق تلك الغايات الحضاريّة المنشودة» ولا نحسبها قادرة في الأيام 
القادمات على تحقيق المهام الحضارية القارّة» ذلك لعدم تمثلها تلكم القيم والمبادئ 
والمنطلقات الي تعصم الحضارات من الحور والاستعلاء! 


عضو منتدب بمجمع الفقه الإسلامي الدوي وأستاذ أصول الفقه والفقه المقارن في الجامعة الإاسلامية العالمية 
عاليزياء ووكيل الجامعة لشوؤن الابتكارات العلمية والعلاقات الدوليّة. مزمء.1 ته سمط © مصددعل 


؟ ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47 ١ه/9١٠٠٠ام‏ قطب مصطفى سانو 

ولعن أقام الإسلام ذات يوم حضارة سعدت البشريّة والكائنات في ظلّهاء ورفرفت 
تحت رايتها تلك الآمال الحضارية» ولئن قامت وانبئقت تلك الحضارة عن وعي عميق 
بتلك القيم الحضارية العليا» وعن تطبيق رشيد للمبادئ الحضارية السامية الي رسمها 
كتاب الله اميد وسنّه نبيه الكريم فإن الأفول المشؤوم لذلك الوجود الحضاريّ للأمة 
يعود -في خلدنا- إلى احتلال فهم الأجيال لتلك القيم الحضاريّة الرصينة» وإلى انعدام 
الالتزام الذاتي والموضوعي بتلك المبادئ الحضارية, فصلا عون عبات مؤلم لذلك الغذاء 
الهانئ الموجّه للحضارات والمتمثل في الفكر النير والعمل الصالح. ّ 

ولأسيا حلن تخدا ركان عله لواش روا خرن القول أ الستحالة اللفيحا رين 
وسبل استعادة الأمة تلك العافية الحضارية الي افتقدقاء منطلقين في هذا الطرح من 
ذلك المشروع الحضاريّ الذي تبنته دولة ماليزيا لتحقيق هذا الأمل الذي طال انتظاره. 
وبطبيعة الحال» ليس من ريب في أن ثمة أهميّة في تبي دولة إسلاميّة فزلة ماليزيا لهذا 
المشروع النهضوي التدموي» وذلك انطلاقاً مما تشهده ماليزيا من نضة علميّة وتقنية 
شاملة» تعدّ محل فخر واعتزاز لجميع المسلمين في أنحاء العالم. 

وتتكون هذه الدراسة من مدخل معرفي وثلاثة مباحث أساسيّة؛ إذ ع المدخحل 
المعرقي بحديث مقتضب عن المسألة الحضاريّة وموقع الأمة في المرحلة الراهنة؛ وأما 
الملبحث الأول» فتناول بالتحقيق مصطلح الإسلام الحضاريّ مفهوما وغاية» وتصدّى 
الملبحث الثاني لتحرير القول في أهمّ مبادئ الإسلام الحضاري كما تطرحها دولة 
ماليزناء اول المسحيك الثايك قا لمرتكزات مقترحة لمشروع الفهم الحضاري 
للإسلام. 

لفق كانيع العنى تعلياين المنوين المسالة اللطتارقه أن كل لزانت اسان 
لا بد لها من أن تمر بدورق الميلاد والأفول» انطلاقاً من سّنّة التدافع والقتداول الخ 
أرادها خخالق الكون وبارئه مصداقاً لقوله تعالى: إن يَمْسَسْكُمْ قرح فَقَدْ مس الْقَوْمَ 
َْح مله وك اليم داولا بين اناس وَلِعْلَم لله لذن آمنُوا ويد مِنكُمْ ضهَدَاء 
والله كتحي الطالييت 4 رالا را 4 0 نان الحقيقة الي لا بمارى فيها هي أن 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات 2 بمو 
حضارة الأمّة الإسلاميّة لا تزال تعيش اليوم حالة أفول منذ قرونء والخشية المسؤولة 
أن يطول الغياب الحضاري للأمّة» وأن تعجز عن استعادة دورها الحضاري عند الدورة 
الحضارية القادمة. 

وما دامت حضارة الأمة قد أفلت منذ قرون, فإنّهِ من الممكن أن تشرق حضارقا 
من ديدي إذ إن اللتضارة إذا افك ب مكاة: فاليا "تظير فق مكاة اتن عبين أن 
ظهورها في ذلك المكان الآخر يتوقف على مدى توافر ذلك المكان على المومّلات 
الحضاريّة المتمثلة في التزامها بالقيم الحضاريّة وتفعيلها العمل بالمبادئ الحضاريّة. 
والأشد"من هذاء أن :المتضارة المعاصرة الغالبة"اليوه ".:.تحاول السيطرة على المشصرق 
والمغرب معا لتكون الحركة الحضاريّة في إطارهاء بل لعلّها تحاول هضم الحضارات 
جيه الشوى كان رصيق سيا ال ا 

ولعل من المتفق عليه أيضاً بين مؤرحة تاريخ الحضارات والعمران البشري' أن 
"دورة الحضارة تبدأ حين تدحل التاريخ فكرة دينية معيّنة» وتنتهي حين تفقد الروح 
هيمنتها على الغرائز» ولكن الإنسان قبل بدء دورة من الدورات الحضاريّة» أو عند 
بدايتها يكون في حالة سابقة للحضارة» وف غاية الدورة يكون قد تفسخ حضارياء 
ودخل في عهد ما بعد الحضارة» وأن إنسان ما قبل الحضارة يظل على استعداد 
للدحول في دورة الحضارة إذا آمن بفكرة معيّنة» أما إنسان ما بعد الحضارة» فإنّه لن 
يكون قادراً على إنحاز عمل حضاريّ حديد إلا إذا تغير جذريّاء ويجعل من إعادة البناء 
اللتطتاري آزا مك التحقيق "١‏ 


"لحيقة) عر عبيد: الوراثة الحضارية» دمشق: المكتب الإسلامي» طبعة أولى» عام ٠٠م»‏ ص7 5. 

' ابن خلدونء عبد الرحمن. مقدمة ابن خلدون, تحقيق: حامد أحمد الطاهرء القاهرة: دار الفجر للتراث» طبعة 
أولى» لعام 5 ١٠١٠م‏ فصل: في أن الدولة لما أعمار طبيعية كما للأشخاص ص 7١١‏ وما بعدها. 

' ابن نبي» مالك. ميلاد مجتمع» ص١‏ ؛ 2١‏ وما بعدها. وانظر كذلك: 
- ابن ني» مالك. شروط النهضة؛ ص22 وما بعدها. 
- الحفائري» محمد عبد السلام. مشكلات الحضارة عند مالك بن نبيء ليبيا: الدار العربية للكتاب» طبعة عام 
ام ص١١5.‏ 


١ 4‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 76 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ قطب مصطفى سانو 

وبالنظر في حالة الأمة الإسلاميّة» بحدها تصئّف ضمن أمم "ما بعد حضارة", 
ويذلك تكن امشتحاننها انفضياهة اللطبارة نابا أبظا و اعقدسى شوزهاء تاطلج 
تضافر الحهود الفكريّة والعلمية والعمليّة من أحل تعزيز وعي أبناء الأمة» وترسيخ 
فهمهم لحملة من القيم والمبادئ والمرتكزات المعنويّة والماديّة» الي يتوقف عليها توقفا 
أجانا مفو هررة كور نه أعزى للذية ان الصير ار اهن : 

ومن غير المنكور أنْ ثمة ضعفاً في وعي السواد الأعظم من أبناء الأمة بتلك القيم 
والمبادئ الحضاريّة» كما أن ثم اضطراباً ووهناً في تمل عموم الأمة لمقتضيات تلك القيم 
والمبادئ؛ الأمر الذي يستوجب إحداث نقلة حضاريّة في فهم أبناء الأمة لتلك القيم 
والمبادئ» قصد إعادة تشكيل العقل المسلم القادر على الإسهام بفعاليّة في حركة 
استعادة العافية الحضاريّة لعموم الأمة في المستقبل المنظور. 


أولاً: مصطلح الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية 

من نافلة القول إن مصطلح الإسلام الحضاريّ من المصطلحات المستحدثة» ويحوم 
حوله العديد من التساؤلات والاستفسارات في الأوساط السياسيّة والدييّة داحل 
ماليزياء لذلك فإنّنا نرى أن نعيئ بعرض المراد به في أطروحات الدولة الماليزئة ثم 
كني ذلك بعرطج تدزونق الداع لبه احد الفكمورت الفاضحويق'الوسضين دنا 
المصطلح» ومن ثم نعرض تصورنا لهذا المصطلح. 

.١‏ مفهوم الإسلام الحضاري على المستوى الرسمي: 
ماليزيا القيام به في العصر الحاضرء ويعود تاريخ تب الدولة لهذا الملشروع إلى تلك 
الأيام الأولى الى تولى فيها عبد الله بن الحاج أحمد بدوي رئاسة الوزراء ماليزيا؛ إذ 
أعلن عن تب الدولة لهذا المشروع في خطابه التاريخي أمام الجمعية العمومية للحزب 
الحاكم وذلك في شهر ديسمبر لعام 01٠٠5م.‏ 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات ١6‏ 

وف عام 4١٠٠م؛‏ قامت الدولة -ممثلة في مصلحة الشؤون الإسلاميّة مكتب 
رئيس الوزراء- بدعوة الجامعات والمعاهد والمؤسّسات العلميّة والفكريّة والاستراتيجيّة 
إلى تسليط الضوء على آفاق المشروع ومبادئه» وطرق تحقيقه في أرض الواقع» فضلاً 
عن ضرورة تعزيز وعي الناس بالمشروع؛ وتوالت -منذئذٍ- الحهود الفكريّة والعلمية 
المتعاقبة» من خلال سلسلة متراكمة من المؤتمرات والندوات والمؤلفات والنشرات» 2 
بصياغة تعريفي علميّ واضح للمصطلح, ومرورًا بضبطٍ محكم لما يحمله المصطلح من 
دلالات فكريّة» ومبادئّ علميّة لا تتعارض بأي حال من الأحوال مع مقررات الشرع 
الحنيف» وعروجًا على البرامج النهضوية والتنمويّة ال يرمز إليها المشروع؛ بغية 
استعادة رصينة للشهود الحضاري المكين للأمة الإسلاميّة بشكل عاءٌ» ولدولة ماليزيا 
بشكل خاص» وانتهاء بالمناهج العمليّة والمشاريع التربويّة الي يرنو المشروع إلى 
صيرورها جزء لا يتجزأ من واقع الأمة. 

ولئن بذلت مصلحة الشؤون الإسلاميّة ما وسعها من جهد في الجانب التعريفي 
التوضيحي التنويري» فإِنّها لم تتوان في الردٌ على ذلك الإشكال والاعتراض الذي أبداه 
حزب المعارضة الماليزي الإسلاميّ (25485)؛ إذ إِنْهِم عاذو مكدالك ام اهن كدي 
حديدٍ يضاف إلى المذاهب الإسلاميّة القارّة» كما ذهبوا إلى عدّ المصطلح تحرئة للشأن 
الإسلاميّ وتلبية للتوحهات الراغبة في التساهل إزاء الهيمنة القائمة الى فرضتها القوى 
العالميّة المتنفذة في المصائر والضمائر! 

وقد كان من جملة الردود الحاسمة والواضحة على اعتراضات تلك الأوساط.» ما 
ردّدته رئاسة الدولة ووزارات الدولة المعنية في: الصحفء والجرائد» ووسائل الإاعلام 
لمرئية والمقرورة والمسموعة؛ بأن مصطلح الإسلام الحضاري ليس تعبيرًا عن تعاليم 


جديدة) وليس مذهبًا 000 ولا ديئًا جديداء بل إنه وجهة نظر جديدة تريد الحكومة 


5 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه, شتاء 47٠‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ قطب مصطفى سانو 
من خلانها تكملة حططها وبرابحها من أحل تكوين مجتمع متحضر ومتميّز قادر على 
معايشة مبادئ الإسلام بصورة شاملة. * 
ومقصدها من تبي هذا المصطلح» وعرّف مصطلح الإإسلام الحضاري .ما يلي: 

"...يراد بكلمة "الإسلام الخضاري" الإسلام الذي يركر على انب التمدن ويناء 
الحضارة. ويقال باللغة الإنحليزيّة "1510 0181112300081" ويقابله باللغة العربية 
"الإسلام الحضاري" ونعين به النظام المتكامل (المدرّل) من رب العالمين... وبالتعريف 
الكامل لهذا المبدأ نرى أنه عبارة عن وسيلة من وسائل تطوير الإنسان والمجتمع والدولة 
بصورة متميّزة» وشموليّة قائمة على أسس التمدن الإسلامي."” 

وأراد الكقي نوكل عويدا م الوم علو اراد مذ المصطلح. فيقول: 
"...ويتضح من هذا التعريف ما يأنْ: 

.١‏ إن مبدأ الإسلام الحضاريّ أكثر شموليّة وكمالا من المبادئ والمفاهيم المقتصرة 
على جوانب جزئيّة من الدين. 

؟. إن مبدأ الإسلام الحضاري يتمثل في التعاليم الإسلاميّة الى تتم بحوانب الحياة 
المختلفة من أجل رفع مستوى معيشة المجتمع المتمدن» ومن ثم إعداد أبنائه لمواجهة 
مختلف تحديات العصر الحديث» عصر ثورة الاتصالات والمعلومات والعولمة» والاقتصاد 
العالمى» وتيار الماديّة البحتة» وأزمة الحفاظ على الشخصية الذاتيّة» والغزو الفكري. 

*. إن هذا المبداً يركز على أهميّة الشعائر الدينية في سما اانه ةن 
الاستقرار الروحيّ والنظرة المتزنة للحياة والقيم العالية تعد ركيزة الحضارة الخالدة." 


انظر: كلمة رئيس الوزارء في مقدّمة الكتيب التعريفيّ» بمبهج الإسلام الحضاري» كوالالمبور: مصلحة الشؤون 
الإسلاميّة.ماليزياء طبعة أولى» 5“٠٠”م»‏ ص4-7. 

5 المرجع السابق» ص؟. 

المرجع السابق» ص 2١٠١-9‏ بتصرف. 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات ١9‏ 

وإذا كان هذا المفهوم لمصطلح الإسلام الحضاري يمثل مفهوما قارَاً لدى دولة من 
دول العال الإسلامي؛ فإِنْ ثمة مفكرين وكنّايًا في العالم الإسلامي عنوا من قبل- 
بصياغة مفهوم له. ومن أولئك الكتّاب تركي الحمد» صاحب كتاب السياسة بين 
الحلال والحرام: أنتم أعلم بأمور دنياكم؛ إذ حدّد ذلك الكتاب المراد .تمصطلح الإسلام 
الحضاري بقوله: 

ل الإسلام الحضاري هو تلك المبادئ العامة والقيم الشاملة المحردة الب في 
حدودها تنبع "تعددية" معيّنة» وكلها إسلاميّة» مناقضة كل التناقض تلك الشموليّة 
والأحاديّة» وسلطة الرأي الواحد الي تقول بما "الأحزاب" الإسلاميّةه كل على 
اختلاف مشربه؛ واختلاف إدراكه» واحتلاف هدفه." " 

ولم يكتف الكاتب هذا التعريف» بل أحس في قرارة نفسه بضرورة إضفاء مزيد 
من الضوء على المراد يهذا المصطلح. فقال معقبا ومقرراً: 

"...من أجل إيضاح المقصود ب "الإسلام الحضاري"؛ فإن ضرب اللمثل» وعقد 
المقارنة مسألة لازمة. فعندما تتحدث عن الحضارة الغربيّة» فهل نتحدث في هذا المحال 
عن حضارة الإغريق والرومان من الناحية الزمنية» أم أننا تتحدث عن الأسلوب 
الأميركي في الحياة أو الروسي أو الإبخليزي أو الفرنسيء أو الأوروبي الغربي أو 
الشرقي؟ وعندما نتحدّث عن الحضارة الغربيّة» فهل نحن نتتحدث عن الليبراليية: أم 
الشموليّة الرأسماليّة أم الشيوعيّة؟ عن هيغل أم عن حون ستيوارت ملء أم عن ادموند 
بيرك وغيرهم.؟ الحقيقة أنّنا عندما نفعل ذلكء فإنّنا تتحدث عن كل هؤلاء؛ وكل 
تلك التيارات والأنظمة: كلها إفرازات للحضارة الغربيّة» .معن أنها تدور في فلك 
المبادئ العامة والقيم الشاملة للحضارة الغربيّة» وتتحدّد بحدود تلك الحضارة الي هي 
ذات المبادئ والمثل والقيم. 


' الحمدء تركي. السياسة بين الحلال والحرام: أنتم أعلم بأمور دنياكم؛ بيروت: دار الساقي» الطبعة الرابعة» لعام 
ك٠ءك5م‏ صض١65.‏ 
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وبالمنطق نفسه. فإنّنا وعندما تتحدث عن الحضارة الإسلاميّة أو الإسلام 
الحضاري؛ فإننا تتحدث عن الراشدين» والأمويين؛ والعباسيين (من ناحية الأنظمة 
السياسيّة), كما أنّنا تتحدث عن فقه أهل السنّة» وكلام المعتزلة» والأشاعرة» وفلسفة 
الفارابي» وابن سيناء والكندي» وأدب الحاحظ والأصبهان... فهذه الأشياء كلها إِنْما 
تنتمي إلى الحضارة الإسلاميّة وفي فلكها تدور» وضمن حدودها أتتجت وانبعثشت» 
بمعين أن كل هذه النظم والتيارات والمذاهب وامحهودات الفكريّة والجماعيّة ما هي 
خاضعة -وفق تفسيرات مختلفة وإدراك مختلف- للمبادئ العامّة والقيم الشاملة للإسلام 
وفق تعدديّة معيّنة كانت» أي هذه التعدديّة» مهماز الحركة» وباعث التقدم والإنتاج في 
حضارة الإسلام عندما كانت سيّدة العالم وروح عصر ذلك الزمان."* 


ولئن تحاوز المفهوم الأول (الرسمي) لمصطلح الإسلام الحضاري التعرض للمصطلح 
المقابل أو المناقض له فإن المفهوم الثاني (الفكري) أصرّ على ضرورة إجراء مقابلة بين 
المصطلح ومصطلح مناقض له في تصور الكاتب» وهو ما سمّاه الكاتب "الإسلام 
الحري"» وفي هذا يقول: "...وعندما يكون الحديث عن الإسلام "الحزي"؛ فإن ذلك 
يقود إلى حديث آخرء ألا وهو "الإسلام الحضاري" الذي أوسع وأشمل وأرقى من 
"الإسلام الحزبي"...الإسلام الحضاري هذا هو الذي بسيادته ساد المسلمون العالمء 
وقدّموا حضارة من أرقى الحضارات الي بناها بنو الإنسان» والذي عندما انحدر وساد 
الإسلام الحزي قبع المسلمون في الدرك الأسفل من سلم الرقي البشري. والإاسلام 
الحضاريّ هو وحده الذي تنطبق عليه مقولة: الإسلام صالح لكل زمان ومكان."” 

فالإسلام الحضاري -في نظر الكاتب- يقابله الإسلام الحزيّ الذي يعد سيادته 
وانتشاره من أهمٌ أسباب انحطاط المسلمين وتأخرهم وتخلفهم؛ وذلك لأنْ أصحاب 
هذا "الإسلام الحزي" في نظر الكاتب "يؤد حون الإسلام وفق فهم ضيّق لا يرى إلا 
الاتحاه الواحد» رغم أن كل الاتجاهات متاحة؛ ولأحل ذلك تراهم يتصارعون 


* المرجع السابق» ص »4١‏ باختصار. 
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وينشقون عندما لا يحدون عدرًا مشتركا يجمعهم؛ إذ إِنْ الاتجاه الواحد دائماً ما يقود 
إلى سلطة وزعامة الفرد الواحد في فهاية المطافء الذي يملك مفاتيح المعرفة الحقة 
والتفسير الصحيح."' ' 

والمتأمل فيما أورده الكاتب من انطباعات وأحكام حول ما ماه الإسلام الحزبي 
عن امد على النقناه التدالق' القاعه: وال هذا التجامل 3اخلذ فيا عدر سه 
الكاتب الآخرين» أي أنه إذا كان يعيب على أصحاب الإسلام الحزي فهم الإسلام 
قي ا ان موقفه هو الآخر من فهم الآحر "أصحاب الإسلام الحزيي" المخالف له 
يتسم بالضيق والمحدوديّة؛ إذ كان يسعه أن يعد فهمهم "أي أصحاب الإسلام الحزبي" 
وفهمه أفهاماً مندرحة ضمن ما سمّاه المبادئ العامة والقيم الشاملة للإاسلامء وذلك 
انطلاقاً من عدّه الرأسمالية والشيوعيّة داخلتين في مفهوم الحضارة الغربيّة! 

وبالعودة إلى المفهوم الذي اعتمدته مصلحة الشؤون الإسلاميّة عاليزريا نرى أن 
القول بأنْ مصطلح الإسلام الحضاريّ لا يعدو أن يكون إبرازاً لجانب من جوانب 
الإسلام» وهو الجانب الذي ورد في التعريف بأنّه "حانب التمدن وبناء الحضارة". وقد 
شهد هذا الجانب عورا كرا بعد عصور ازدهار الإسلام الأولى نتيجة الخلط والخبط 
اللذين حصلا لدى الكثير في فهم الإسلام وقصره على الحوانب التعبديّة فقط. وعلى 
الرغم مما لهذا الجانب من أهمية بالغة» غير أن حصر المصطلح فيه دون سواه يتعارض - 
في نظرنا- مع ما أورده شرّاح التعريف في قوهم بأن مبدأ الإسلام الحضاري أكثر 
شمولية وكمالاً من المبادئ والمفاهيم المقتصرة على جوانب جزئيّة من الدين! ولسست 
أدري كيف طاب للشراح إيراد هذا القيد -الضابط- في شرحهم؛ مادام التعريف 
الأصليّ للمصطلح ينص بصورة جليّة بأن الإسلام الحضاريّ يراد به ذلك الإسلام 
الك يزكر غلن! جاني المتاق وبباء التضارة! 

كان الأساف الفضاويق ااا كرا سال حافك« القتدة وياد الحضارة )إن 
نقبضن' للك أن اقول قائل تإن مه وبيلذما اخر يكر سان يداني الشقه العف ويناء 
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الثقافة» اعتباراً بأنْ الثقافة والحضارة شيئان مختلفان. كما أن لقائل أن يزعم بأنْ هناك 
إسلاماً يركز على السياسة وبناء النظم السيياضية كيانان لقائز #العبكة أن ينول إن 
هنالك إسلاماً يركّر على الاقتصاد وبناء النظم الاقتصاديّة» وهكذا. 

وبناء على هذاء فَإنّنا نخال المفهوم الذي انتهت إليه مصلحة الشؤون الإسلاميّة 
مابعة إل إغادة نظر رفعا لاتيائ الفكريئة والخلط المعرق» فا "دامح المباذئئ .والأسس 
الي يتضمنها مصطلح الإسلام الحضاري أوسع وأشمل من أن يكون تركيرًا على جانب 
الفخدة ركاه نلا 480 إذ بن كلذ هديق الأمريم لستركناةن عللك الأندى:والصادفة 
الي يقوم عليها المصطلح كما سيأيٍ بيان ذلك! 

ولئن أبدينا هذه الملحوظات الجوهريّة على المفهوم الذي انتهت إليه مصلحة 
الشؤون الإسلاميّة .ماليزياء فإن المفهوم الذي انتهى إليه صاحب السياسة بين الحلال 
والحرام» لا يخلو هو الآخر من مغمز ونقدء وخاصة فيما يتعلق بذلك التكلف الذي 
بدا واضحا على مقابلته بين ما ممّاه الإسلام الحزبي والإسلام الحضاري؛ إذ إِنّه ليس ثمة 
وجه علمي أو منهجي للمقابلة بين الحزي والحضاري» فمصطلحا الحزب والحضارة لا 
يمكن ينا أن يتقاداة لخة زد اط اكتداه تلآن اللارن عزنا بن افد الكائ دراه قيماة 
عن "... مجموعة من الأفراد يشتركون في الأهداف والمبادئ» ويسعون إلى التأثير على 
السلطة السياسيّة أو الحصول عليها."'' وإذا كان هذا هو مفهوم مص طلح الحزب 
بعبارة الكاتب نفسه. فأنّى يمكن لهذا المفهوم أن يتقابل مع المفهوم الخلدوني لمصطلح 
الحضارة: "مط من الحياة المستقرة ينشئ القرى والأمصارء ويضفي على حياة أصحابه 
فنوناً منتظمة من: العيش؛ والعمل؛ والاجتماع» والعلم» والصناعة» وإدارة شؤون 
الحياة والحكمء وترتيب وسائل الراحة وأسباب الرفاهية.""' 

وإذا كان الإسلام الحضاري في -خلد الكاتب- عبارة عن تلك المبادئ والقيم 
الي يدعو إليها الإسلام؛ إن قد كان حرياً بالكاتب التمييز بين حقائق تلك القيم 


5 المرجع السابق» ص59 ”. 
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والمبادئ» وفهمها الفهم الأسدّ؛ فالمشكلة لم تكن ذات يوم في تلك القيم والمبادئ» 
وَإِنُما كانت وستظل في فهم الناس لتلك القيم والمبادئ» ذلك الفهم الذي يصح وصفه 
بالضيق والمحدودية والتحجر. 

وبناء عليه» فإِن الإسلام الحضاريّ ليس قيماً ومبادئ في حقيقة الأمرء ولكنّه فهم 
حضاريّ رشيد لتلك القيم والمبادئ» وقد أكد الكاتب الكريم هذا الأمر بنفسه عندما 
قال: "هذا الفهم للإسلام أي الفهم الحضاريّ والذي يشكل في اعتقادنا روح الإسلام 
وجوهر الدين الخالد هو الشيء الذي لا يراه أصحاب الإسلام الحري." '' 

؟. مصطلح الإسلام الحضاري: الغاية 

إن إمعان النظر في المفهومين السالفين لمصطلح الإسلام الحضاري» يُظهر غايتين 
مختلفتين في استخدامه فبالنسبة للمفهوم الرسمي» فإنّه من الأمر الجليّ أن الدولة 
لماليزيّة توظف المصطلح للدلالة على مشروع تنموي» وبرنامج نفضوي» يروم النهوض 
بالأمة» من خلال تفعيل الوعي, وتعزيز العمل بتلك المبادئ والقيم الي يدعو إليها 
الإإسلام» بر حي واد وكيا تمثل دعامة الحضارة الإسلامية» عن طريق التمكن 
والإلمام بشي المعارف والعلوم, كما أن الدولة ترى في المصطلح وسيلة قادرة على بث 
الوعي والإدراك التامٌ لدى أبناء الأمة بشموليّة هذا الدين الحنيف» وواقعيّته» وقدرته 
على تحقيق التنمية الشاملة وعمارة الكون» تصحيحا لمملة المفاهيم الى جعلت الأمة 
تعيش انسحابا حضاريا مقيتا. 

فالإسلام الحضاري في نظر الدولة الماليزيّة يعدّ "العامل المحوّل للفكر الإنسان لتغيير 
المفاهيم الخاطئة حول هويّة الإسلام وحقيقته؛ إذ إِنْهِ (أي الإسلام الحضاري) يركز 
على التنمية» وبناء الحضارات وفق المنظور الإسلاميّ الشامل» ويكون ذلك بتكثيف 


الجهود من أحل رفع مستوى الحياة والمعيشة من خلال الإلمام والتمكن من العلوم 
والمعارف والتنمية الروحية الالن 


'' الحمدء السياسة بين الحلال والحرام» مرجع سابق» ص7 4» باختصار. 
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ومن الواضح على المستوى النظريّ والتطبيقيّ أن الدولة لم توظف هذا المصطلح 
بديلا المسط لكات و الطروهائة الاساقنةة الساكدة بحسزاء اأكاقي كارف القت لساك 
والطروحات داخليّة أم خارجيّة» فالإسلام الحضاري في نظر الدولة لا يقابله مصطلح 
الإسلام السياسيّ أو مصطلح الإسلام الحزي» كما أن الدولة لم توظف المص طلح 
للداحل فحسبء بل تراه مشروعا يمكن للعالم الإسلامي الاستفادة منه» وتبئ مبادئه 
لتحقيق الاستقرار والتنمية والتطور والتقدم في جميع بحالات الحياة. 

وبناءً على هذاء فإنّهِ مكن الخلوص إلى تقرير القول بِأنّ أهمّ غاية مسن توظيف 
الدولة لهذا المصطلح تتلخص في ذلك الحدف الذي ورد التنصيص عليه في كتيب 
مصلحة الشؤون الإسلاميّة تحت عنوان الحدف» وهذا نصه: 

'يهدف مبدأ الإسلام الحضاري إلى تكوين مجتمع ذي أفراد متفوقين في الجوانب 
الروحيّة والأحلاقيّة والفكريّة والماديّة» متميّزين بالإبداع والابتكار» معتمدين على 
أنفسهم, محبّين للتنافس الشريفء» متسمين ببعد النظر» قادرين على مواجحهة تحديات 
العصر بكل حكمة وعقلائيّة واتزان وتسامح."” ' 

لعن كان هذا هو الحدف المعلن من توظيف الدولة مصطلح الإسلام الحضاري» 
فإِنْ نظرة في الغاية الي يوظف بعض المفكرين المعاصرين المصطلح ذاته من أحلهاء 
كه قكلف اعكاقنا جد تعن الذاية البنانق # كرههء إذ ]إن العاية الأطيسين مدن 
استخدام أوائك المفكّرين للمصطلح تكمن في نظرتهم إليه مصطلحاً بديلاً عن مصطلح 
الإسلام السياسي» ومصطلح الإسلام الحزي» وذلك انطلاقاً من كون الإسلام 
الحضاريّ أوسع وأشمل وأرقى» وأنه يشكل روح الإسلام وجوهر الدين الخالد! 

وأيَاً ما كانت الغاية من استخدام مصطلح الإسلام الحضاري؛ فإِنْ مة اتفاقاً على 
كون المصطلح شعارًا ورمرًا يحمل بين طياته مشروعًا فكريًا وعلميًا آنيا يراد له أن 
يكون بديلا للمشاريع الفكريّة والعلميّة السائدة في العالم في العصر الراهن. 
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*. وجهة نظرنا في المصطلح: مفهوماً وغاية: 

لقد استعرضنا تموذجين من المفاهيم المتعلقة.مصطلح الإسلام الحضاري» ووقفنا 
على تلك الغاية ال يوظف المصطلح من أجل تحقيقهاء وبناء عليه نخلص إلى تقرير 
جملة من القضايا المنهجيّة الحادفة إلى إزالة الإشكالات المفارة إزاء استخدام هذا 
المصطلح في العصر الحاضر: 

أ. إِنْنا نرى أنه ينبغي أن يعدّل مصطلح الإسلام الحضاري ليغدو الفهم الحضاري 
للإسلام» فهذا العدول يقضي على كثير ما يئار من إشكالات واعتراضات على هذا 
المشروع؛ بل إِنْ ذلك يعد تصحيحاً علميّاً منهجيّاً لهذا المصطلح؛ وذلك انطلاقاً من أن 
الإسلام لا يوصف بأي حال من الأحوال بأنّه حضاري أو غير حضاري؛ كما لا 
يوصف بأنّه سياسي أو غير سياسي؛ فالإسلام فيه سياسة» وفيه حضارة؛ وفيه اقتصادء 
وفيه تربية» وفيه غير ذلك» وهذه القضايا برمتها تحتاج إلى فهم رصين لا يتعارض مع 
أصول الإسلام العامّة» ومقاصده الكبرى؛ وأيّ فهم تتوافر فيه تلك الأوصاف؛ أعفى 
ربط الحزئيات بالكليات» وربط الأصول بالمقاصد» والاستفادة القصوى من مختلف 
الوسائل الي تعين على تحقيق الشهود الحضاري» والقيادة الشاملة للأمة الإسلاميّة في 
جميع بحالات الحياة العلمية» والسياسية» والاقتصادية والاجتماعية» والثقافية» إلخ» فإن 
ذلك الفهم هو الذي ينبغي وصفه بأنه فهم حضاري للإسلام» ومبى هذا الوصف على 
كون الإسلام ذلك الدين الذي أقام ذات يوم أعظم حضارة سعدت في ظلها البشرية» 
وعلف رق كتفها الانان مكرنا. 

ويقابل هذا الفهم الحضاريّ للإسلام؛ أصولاً ومقاصد ومبادئ وتعاليم» فهمٌ آخر 
يرى الإسلام سياسة فقط أو اقتصادًا فقط أو تربية فحسبء فهذا الفهم لا يمكن له أن 
يبي حضارة؛ ولا أن يقيم للإسلام دولة وقيادة» ولذلكء فإنّهِ يمكن وصف ذلك الفهم 
بأنه غير حضاري! 

ب. إن تعميق الوعي وتكثيف التذكير بالدور الرياديّ والقيادي للأمّة عبر هذا 
المصطلح من شأنه وضع حدّ لذلك الشعور الافزامي الاستسلامي الذي أمسى اليوم 
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يخا لح غيلةت"الأحيال الضاعدة» إذ إن عا غير يسير من تلك الأجيال أصبح يعتقد 
أن تعاليم الإسلام تتعارض مع التقدم والتطور والنهضة والإنقاجء ولذلك؛ فإ 
المسؤولية الفكريّة تتطلب تصحيح هذه التصورات لدى هذه الأجيال» من خلال 
التنصيص على كون الإسلام ديناً حضارياً يدعو إلى التقدم والتطور والإنتاج وعمارة 
الأرض» وتحقيق الرفاهة الشاملة للبشريّة جمعاء. ومن ثم» فإن استخدام مصطلح 
الإسلام الحضاري يمثل تصحيحًا لتلك التصورات الملفقة عن موقف تعاليم الإسلام من 
الحضارة ومرتكزاتها ومبادثها. 

ت. إذا كان من المتفق عليه لدى العَالِمِين أن لفظ "الحضاري" في المصطلح يعد 
لقبّاه وليس صفة بالمفهوم الأصولي» وإذا كان من المتفق عليه -أيضا- عند محققي 
الأصوليّة أن اللقب لا مفهوم له. فإِنّهِ ينبغي أن يكون واضحًا بصورة حليّة أن هذا 
المصطلح ما كان ليدل أو يروم -بأي حال من الأحوال- تقسيم الإسلام أو تقسيم 
تعاليمه إلى ما هو حضاري وما ليس بحضاري؛ وذلك اعتبارًا بكون الإسلام بجميع 
تعاليمه ومبادئه ديناً بيئ أعظم حضارة عرفتها البشريّة» ولا يوحد من بين تعاليمه أو 
مبادثه تعليم أو مبدأ غير حضاري البتّة. 


وتأسيساً على هذا التوضيح المفهومي فإنّه ليس ثمة محظور في استخدام هذا 
المصطلح: ما دامت الغاية من استخدامه تذكيراً وتنبيهاً للعامّة والخاصّة على ضرورة 
استعادة الأمة عافيتها الحضاريّة» وضرورة قيامها بواحب الشهود الحضاري والورائة 
الحضاريّة؛ إسعادًا للبشريّة» وإنقاذاً للإنسائيّة مما ترزح تحته اليوم من ويلات وحروب 
وأزمات. 

ث. لئن بحاوزنا تخوف المتخوفين وتوجس المتوجسين من استخدام المصطلح 
للتعبير عن مشرو ع حضاري متكاملء ولئن ملنا إلى القول بسداد ذلك الاستخدام 
وضرورته في ضوء تحديات العصرء فإنّنا نرى أنه ينبغي إعادة النظر في كلا المفهومين 
اللذين أوردناهما للمصطلح» وذلك اعتباراً بعدم قدرتهما على إعطاء تصور كاف 
وأصيل لما يروم هذا المصطلح تأصيله» وتعميق الوعي به في الذهنيّة الإسلاميّة المعاصرة» 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات ىم 
وهو الربط الأمين والوصل المكين بين القيم والمبادئ والتعاليم الإسلاميّة بحسبانها قيما 
ومبادئ وتعاليم قادرة على بناء الحضارة» وتحقيق الشهود الحضاري للأمة في كل 
الأزمنة والأمكنة. 

ج. إن التصور الذي نبتغيه من الإسلام الحضاري يقوم على الالتفات إلى ضرورة 
التأكيد على وحود القيم والمبادئ الي تمكن الأمم من بناء الحضارات عليهاء كما يروم 
التصور ضرورة الالتفات إلى أن تلك القيم والمبادئ لا تحتاج إلى تبديل أو تطوير أو 
تغيير» ولكنّ فهمها والعمل يما هما اللذان يحتاحان إلى التطوير والتغيير والتبديل» نما 
يعن أن وجود تلك المبادئ والقيم لا يكفي لضمان قيام حضارة أو استعادقاء بل لا 
بدَ من حُسمْن فَهم لهاء ومن حسن تفعيل لمقتضاها ومراميها. 

إن التأمل في هذا التصور يجد فيه الناظر التفاتاً إلى المعيى العام المراد من الحضارةء 
وهو المعى الذي خلص إليه ابن خلدون في مقدّمته. '' 

ح. إِنْنا نرى أن ثمة مصطلحاً أبعد عن الثّبه والإشكالات السابق ذكرهاء وهو 
مصطلح الفهم الحضاريّ للإسلام» وهذا المصطلح يروم ضرورة ارقان الاعتداد بسداد 
فهم أو عدمه عمدى كونة هما يفضي إلى بناء حضارة أو استعادقاء فأيّ فهم للقيم 
والمبادئ والتعاليم الإسلاميّة لا ينبثق منه بناء حضارة أو استعادقاء فإنّه لا 0 عذه 
نهنا تحطباراء يله قييما إسلةماء نما يوجب ضرورة خضوع كر الأفهام والاجتهادات 
القديمة والحديثة لنصوص الشرع وتعاليمه لمدى قدرقا على بناء حضارة أو استعادة 
ار ١‏ 

وعليه؛ فإِنَ مصطلح الفهم الحضاري للإسلام يمكن اعتماده بديلاً عن مص طلح 
الإسلام الحضاري عند أولئك الذين لا يستسيغون استخدام ذلك المصطلحء ما دام هذا 
المصطلح المقترح يعبر بوضوح وبصورة مباشرة عن الغاية السامية من مشروع الإسلام 
الحضاري» وهو تعزيز الوعي وتعميق الفهم بتلك القيم والأسس والمبادئ الي مكن 


'! انظر الهامش رقم 2١١‏ ص77/8. 
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تسميتها بقيم الحضارة وميادئها. فهذا الفهم الحضاري هو الذي يكن الأمة من 
استلهام الخطط واكتشاف المعاني السامية المعينة على تحقيق الوراثة الحضاريّة للأمة."' 

خ. إن نظرة خاطفة في العديد من الأفهام الى نسجت حول جملة من القيم 
والمبادئ والتعاليم الإسلاميّة» نحدها أفهاماً لا يمكن لا أن تبئي جهارة ةيةه 
حضارة آفلة» مما يتطلب مزيدًا من الجهد الفكريّ والعلميّ» من أجل بناء فهم رشيدٍ 
ووعي عميق بالمبادئ السامية والقيم العلياء الي يشتملها الإسلام أملاً في لساك 
العافية و والإمكان الحضاريّ لعموم الأمة على كافة الأصعدة. 

إِنْ تبني الدولة الماليزيّة لمصطلح الإسلام الحضاري يأني في وقت حسّاس؛ إذ 
تتعاظم الحجمة الإعلاميّة الشرسة على الإسلام واصفة إياه بأنّه إيديولوحيّة متخحلفة غير 
قادرة على النهوض معتنقيهاء ولا تمت إلى الواقع المعاصر بصلة؛ وقد استغلت هذه 
الحجمة حالة الضعف والتشرذم والتخلف الى تعيشها الأمة الإسلاميّة في الودقت 
الراهن. واعتبارًا بالموقع القوي الذي تتمتع به ماليزيا على المستوى الصناعيّ والتقئي؛ 
بل اعتدادًا بالنهضة الصناعيّة والاقتصاديّة والتقنيّة الى تعيش فيها ماليزياء فإِنَ تبنيها 
هذا المصطلح لإبراز الجانب الحضاري» وربط الحاضر عماضي الإسلام الحضاري 
المشرق» يعدّ تحركاً نحو الاتجحاه الصحيح. 


ثانياً: أهمّ مبادئ مشروع الإسلام الحضاري: عرض وتحليل 
.١‏ مضامين مشروع الإسلام الحضاري: 


يتضح مما سبق بيانه أن مصطلح الإسلام الحضاري أمسى عنواناً لمشروع نهضوي 
وبرنامج تنمويّ شامل» تسعى دولة ماليزيا من خلاله إلى تكملة خططها وبرابجها 


5 لمزيد من التفصيل حول معالم فهم الإسلام فهماً ا يراحع: 
- الميلاد» زكيء المسألة الحضاريّة, الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي» 999١م؛‏ ص59-97. 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات ام 
الحادفة إلى تكوين مجتمع إنتاحيّ متحضر ومتميّز» لذلكء فإنّنا نرى أن نلمٌ بتلك 
المبادئ والأسس الي اعتمدقا الدولة الماليزيّة لتحقيق مقتضيات هذا المصطلح. 

وبالرحوع إلى الكتيب الذي أصدرته مصلحة الشؤون الإسلاميّة» نحده يلخص 
تلك الأسس والمبادئ الي يدعو إليها مشروع الإسلام الحضاري في عشرة مبادئ 
وأسسء» هي: التقوى والإيمان بالله» وعدالة الحكومة وأمانتها» واستقلاليَّة الشعب» 
والتمكن من العلوم والمعارف» والتوازن والشمولية في النهضة الاقتصاديّة» والرفاهمة 
المعيشيّة» وحماية حقوق المرأة والأقليّات» وترقية الثقافة ومو الأخلاق» والمحافظة على 
البيفة» وترسيخ القدرة الدفاعيّة عن الوطن. 

هذه هي المبادئ والأسس العشرة الي وضعتها الدولة الماليزيّة واحدة إِيّاها وسائل 
تتمكن من سخلالها من تحقيق مشروع الإسلام الحضاري» ولم تكتف الدولة بصياغة 
هذه الأسس والجادع هرانا اعت #ضيور ا خاصا لكل واحد منها رابطة ذلك التصور 
بالبعد النهضوي والتدموي. 

فبالنسبة للمبدأ الأول: مبدأ التقوى والإيمان بالله» فإن مشروع الإسلام الحضاري 
يعدّه الركيزة الأولى للمشروع» كما يعد القرآن الكريم والسنّة النبويّة الشريفة 
مصدرين أساسين لهذا المبدأء ويتضمن هذا المبدأ الأول مبدأين فرعيين, وهما: لا إكراه 
ف اللي «وتحزية الديالة »وى علة ل بسذا المبدا كان الدولة قرى همد الدوافتق بين 
العقيدة والشريعة والأخلاق منطلقاً تقوم عليه عملية بناء الأفراد وإدارة الأنظمة 
والخطط وتنفيذها. ١*‏ 

وأما المبدأ الثاي: العدالة والأمانة» فهذان المبدآن قيمتان عظيمتان» يراد مما من 
خلال مشروع الإسلام الحضاريّ حث قيادة الدولة ممثلة في الحكومة على ضرورة 
الالتزام مما في جميع قراراتها ومشاريعها؛ إذ إن بناء حضارة أو استعادتماء أو بناء دولة 
قويّة» يتوقف على الالتزام بهذا المبدأء وصيرورته منهجاً مطبّقاً على كافة الأصعدة. ١"‏ 


ا 


منهج الإسلام الحضاري» مر جع سابق» ص58 .١‏ 
'! المرجع السابق» ص5 .١‏ 
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ويتمثل المبدأ الثالث من مبادئ الإسلام الحضاري في استقلاليّة الشعب» بوصفها 
الوسيلة المثلى لتكوين مجتمع مستقل في التفكير والإبداع والابتكار. وهذا المبدأ تجليَاتٌ 
متعددة» من أهمها: حرية الإبداع؛ والتفكير» والانفتاح على الآخرء والتحرر من 
الانغلاق والجمود» ورفض الممارسات السلبيّة بجميع أشكالهاء واستغلال المواهب 
والقدرات» وخحوض المنافسات الشريفة. وقد فصل الكتيب في هذا المبدأء ووسّع من 
دائرته» إذ من خلاله ينبغي على امجتمع أن يتحرّر في تفكيره من آثار الاستعمار» ذلك 
أن "الفنني الى يكون: فادرا ضان عموين الكضارة عو طن المنافننات الشريفة) كمسا 
يكون في الوقت نفسه منفتحا رحب الصدر لقبول العوامل والمؤثّرات الخارجيّة» بعيدًا 
عن نطاق التقاليد والثقافة امحليّة مما لا يتنا مع القيم الأخلاقيّة» والاستفادة من العالم 


3” 


فيما من شأنه الإسهام في بناء حضارة. 


وأما المبدأ الرابع: التمكن من العلوم والمعارف الحديثة» فإن مشروع الإسلام 
لشاف وداه ادا مام وهنا لتكوين الشخصيّة المتوازنة والمتآلفة؛ إذ إن التتيكن 
من العلوم والمعارف الحديثة من شأنه تحقيق التطور العلميّ والتكنولوجي, ما يمساعد 
على نهضة الدولة والشعب والعالء ويكون تحقيق هذا التمكن العلميّ من خلال 
"...ترسيخ أركان الإسلام وعلوم الفروض العينيّة إلى جحانب دراسة علوم فروض 
الكفاية... وهذا سيمكن الدولة من إنتاج موارد بشريّة مؤمّلة لتبئ البرامج التربويّة» 
وتنفيذ حطط التنمية للبلاد وللأمة الإسلاميّة ... عن طريق نظام التربية الذي يشمل 
التخحصص الثنائي أو المزدوج... (وبطبيعة الحال» لا لاف في أنْ الإسلام)... يشجّع 
على طلب المعرفة واستكشاف العلوم والتكنولوجيا والتعمق في دراساتها... فممن 
الأعرف ب ]نوكنس :ادبو 3 تان النصيق و الذراسف و فعايجا "ها عام تميصيو 


إليه» وبالتالي تسير عمليّة بناء النهضة الفكريّة والروحيّة والجسديّة للأمة على أمسس 


'' المرجع السابق» ص١"‏ اختصار. 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات و٠‏ 
ودعائم تتميّر بالتوازن والشموليّة والتنظيم تحقيقا لقوله تعاللى: (إن في لق السماو ات 
وَالأرْض وَاعحْتلافٍ اليل وَالنهَار لآياتٍ لأولي الألبَاب.» (آل عمران: "١")19٠‏ 

وبالنسبة للمبدأً الخامس: التوازن والشموليّة في النهضة الاقتصاديّة» فإِنْ مشروع 
الإسلام الحضاريّ يوليه اهتماماً خاصاً اعتباراً لما للاستقرار الاقتصاديّ والعدالة 
الاحتماعيّة من أهميّة بالغة في تحقيق النهضة والتطور والتقدم. ومن خلال هذا المبدأء 
فإن الدولة ترنو إلى تنفيذ العديد من الاستراتيجيات الي تعين على تحقيق ذلك التوازن 
المنشود» ومن أعمها مكافحة الفقرء والاستغلال التامّ للقوى العاملة» واستقرار الأسعارء 
والنمو الاقتصاديّ الثابت. ومن أجل تحقيق هذا كله فإن على كل القطاعات العامة 
والخاصّة أن تقوم "بأداء دورها الفعّال بشكل متكامل... وعلى كل فرد من أفراد 
امجتمع تحت ظل مفهوم الإسلام الحضاري... انتهاز الفرص المتاحة لتحقيق أعظم قدر 
من الإنحازات الاقتصاديّة. "7 

ويراد بالمبدأ السادس: الرفاه المعيشي» بجاح الدولة في توفير مايفي بسد 
الضروريّات والحاجيّات الأساسيّة للشعب من: التزام بالدين» وتعزيز مستوى التربية؛ 
وتوفير الأمن الغذائي, إلخ. وتحقيقا لهذاء فإن الدولة تكثف جهودها "...لمواكبة ركب 
التقدم في مختلف النواحي ملا في تحقيق أكبر الإبحازات الحضاريّة الى تجعلها على 
ل ادن 

وأما المبدأ السابع: حماية حقوق المرأة والأقليات» فإن مشروع الإسلام الحضاري 
يهدف منه إلى ضمان المحافظة على حقوق جميع الأفراد» بغض لعلو مبواء أكانوا أقلية 


'' المرجع السابق» ص5 77-١‏ بتصرف. 

'' المرجع السابق» ص5-77 ٠‏ بتصرف واختصار. 
1 المرجع السابق» ص ه 7-75 7؟, 

'' المرجع السابق» ص, 47-1 . 


"8 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .57 ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ قطب مصطفى سانو 
الى وَحَعَلَْاكُم شُعُوباً وَقََائْلَ لِتَعَارَوا إن أُكْرَمَكُمْ عِنْدَ الله أنْقَاكُمْ إن الله عَلِيمٌ 
حَبيرٌ. 4 (الحجرات: )١١‏ 

وبالنسبة للمبدأ الثامن: حسن الخلق ورقي الثقافة» فإن هذا المبدأ يروم التأكيد 
على دور رفعة الثقافة وحسن الأخلاق» بوصفهما من الدعائم الي تقوم عليها 
الخضارات6 وشكوث هما المويّة الذاثة ولذلك» فإن الإملام اهاري يندعو إلى 
ضرورة الحفاظ على "... تعدد الثقافات... من منطلق التمسك بالقيم الأخلاقية 
السامية لما للها من أثر مباشر في سعادة الأمة» وأمن المجتمع المتعدد الأحناس» كما أنْها 
ترفع من شأن الشعب ومكانته رما يجعله) موضع إحلال واحترام من الآخرين.. (ولا 
بد للنهضة الاقتصاديّة من منظور اعم الحضاري) من أن تنبئ على دعائم أخلاقية 
وثقافيّة سامية» ولا يتحقق (هذا) طللما أن هناك فاصلا يفرّق بين التطور الماديّ والسمو 
الأخلاقي. . وهق هفاك قاذ كان الين غتصضرا من عناصر الثقافة» فإنّه ينبغي أن يكون 
موافقاً للقيم الأخحلاقيّة يّة العالية ثما يسهم بشكل إيحانّ في بناء ثقافة رفيعة للدولة."”" 

ويتمحور المبدأ التاسع: ا محافظة على البيئة» حول ضرورة حسن التعامل مع البيئة 
بطريقة متوازنة وشاملة» ويتحقق هذا من خلال التنمية الفردية المستندة إلى دعائم 
أخلاقية» وغرس الشعور بحب الطبيعة والمسؤوليّة تجاه حمايتهاء وتنميتهاء وفق تخطيط 
مسبق ومحكم."' 

وأما المبدأ العاشر: ترسيخ القدرة الدفاعيّة عن الوطن» فيرمي إلى ضرورة بناء قدرة 
دفاعية لا تة 0 القوة الحربيّة» والأسلحة الحديثة» وإنما تشمل القوة الذاتية 
ولي والمعنويّة»"' كما أشار إلى ذلك قوله تعالى: لوَأَعِدُوا لَّهُمْ ما اسْتَطْعْتُمٌ مِنْ 
و وَمِنْ رباط الْحيْلٍ تُرَهِمُون ؛ به عَدُوَ الل وَعَدُوَكمْ وَآخَرينَ مِن دُونهم لا تَعْلْمُوئهُمُ 


الله يعْلّمُهُمْ 6 (الأنفال: 0 


'' المرجع السابق» ص4 45-4 باختصار. 
'' المرجع السابق» ص٠‏ ه. 
'' المرجع السابق» ص١1ه-57.‏ 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات ‏ وس 
الى تعتمدها 7 إذ ثمة ربط 2 وغير 0 الملمادئ 
العشرة» ما يدفعنا إلى القول بأن تنفيذ الدولة لأيّ مشروع أو برنامج تنموي أو 
فضوي» يتوقف على مدى اشتمال ذلك المشروع وتبنيه هذه المبادئ» فإذا لم يكن 
المشروع ذا علاقة وطيدة وواضحة بأيّ من هذه المبادئ» فإن الدولة يي الغاا"ئلب 
الأعم- لا تعدّه مشروعا تنمويّاً عاحلاء أو ذا أهميّة بالغة. 
؟. رؤية نقديّة في أهم مبادئ الإسلام الحضاري: 
ثمة جملة من الملحوظات المنهجيّة والموضوعيّة على هذه المبادئ والأسس الي 
تضمنها الكتيب التعريفيّ عمشروع الإسلام الحضاري» وهي ماثلة في النقاط التالية: 

أ. تُعدٌ هذه المبادئ والأسس مبادئ عامة تحاوز واضعوها بيان تلك الأمسس 
المنطقيّة الب استندوا إليها في صياغتهاء ثما جعلها أسسا اختلطت فيها القيم باللبادئ» 
كما اختلطت فيها المبادئ بالآثار والنتائج» فالتقوى والإبمان بالله, والعدالة والأمانةء 
قيمٌ حضاريّة ولا تعد في حقيقة الأمر مبادئ حضاريّة» وفضلاً عن هذاء فإنٌ غياب 
بيان الأسس المنطقيّة وراء انتقاء هذه المبادئ لا يعين القارئ على معرفة تلك العلاقة 
المنطقية والحدلية بينها. 

ين إن لمكم اناو واجارحم والتؤارة والصمر حافك ع ابتك 
وترسيخ ا الدفاعيّة» وحماية حقوق المرأة لاكشا ها ساد ولؤاة هيما 
أو نتائج. وأما الرفاهة المعيشيّة» ورقي الثقافة» فهما أثران من آثار الحضارة:؛ وليسا 
مبدأين حضاريّين» أو قيمتين حضاريتين. وفي هذا التفريق أهميّة موضوعيّة ومنهجيّة؛ إذ 
ينجم عنه تفريقٌ في النظر إلى هذه القضايا من حيث قابليّتها الثبات وعدمه. ومن 
حيث قابليتها التغير والتطور والتبدل والتحول. 

وبناء على ما سبق, فإنّه حريّ بنا تقرير القول بأن القيم الحضاريّة تعنى كليّات 
مرجعيّة ذات طابع أخلاقي تتسمٌ بالثبات والخلود والاستمرار» ولا يغشاها تغيّرأو 
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تبدّل أو تحوّل أو تطورء وذلك بوصفها قضايا فصّلها الوحي الإليّ تفصيلاً بالغاء ولا 
يسع المرء سوى الإذعان لهاء وقبولها والعمل يمقتضياتاء كما أن القيم الحضاريّة تتسمٌ 
في معانيها ومراميها بالإطلاقيّة والشمول؛ إذ إِنْها لا تخضع لتأثيرات الأزمنة والأمكنة 
والأحوال؛ غير خاضعة لإملاءات التاريخ وتقلباته. وفضلا عن ما سبق» فإنْ القيم 
الحضارية تعد روح الحضارات وغذاءها وجوهرهاء وملاذها لما تعى به من توجحيه 
رشيد للحضارات» وضبط محكم لمساراقا ونتائجها وآثارها. 


أما المبادئ الحضاريّة» فإنها تختلف عن القيم؛ إذ إِنّها قواعد وأسس يتوقف على 
توافرها بناء الحضارات؛ واستعادتهاء وتتسمٌ بالمرونة والسعة والتعدد والتنوع والتغير» 
كبا عا مدر كينا بطاروقه لمان والمكان نوس ايع امنيا و مواقا شرطية افير 
والسادل . والفخخر لج و القطور تتغير رونلاو الكدك ووز دوا دنا عحليا انيتا تابلعنة 
للتوسع والحذف والإضافة والمراجعة والتقويم وفقاً لمقتضيات الزمان والمكان. وفضلاً 
عن ذلك» فإِنْ تفسيرها وتحديد معانيها وضبط مراميها بخضع لمقتضيات الزمان 
والمكان» كما يتأثر تفعيل العمل بتلك المقتضيات والمضامين وامحتويات بالظروف الي 
تطرأ على الزمان والمكان والحال. 

وأما الآثار الحضاريّة فإِنّما تمثل النتائج الناجمة عن الحضارات» كما تمثل النمار 
الي تحجى من الحضارات بعد قيامهاء وتتنوع تلك الثمار وتتعدد حسب قوة الحضارة» 
كما أنّها تتفق مع المبادئ في قابلتيها التغير والتطور بتطور الأزمنة والأمكنة والأحوال؛ 
وفضلاً عن ذلك؛ إن الآثار الحضارية تتسم في هاية المطاف بالتعدد. 

واجم عن عله الفروق بين القيم والمبادئ والآثار الحضاريّة» فَإِنّنا نرى أنّه قد 
كا جيرا بالمفكرين الذيم غنرا ضياع تاك« الماع والأسس الاعنداد هده الفروف: 
بغئة مبراغة مل ل عرارعية ناص لين هده الكرنات 'المفتازية الفافه مها إل تين 
رشيد لمشروع الإسلام الحضاري المنشود. 

ج. إِنْه ثما يؤحذ ‏ منهجيًا وموضوعيًا ‏ على هذه المبادئ والأسس إصرار 
واضعيها على تفسير كل مبدأ من المبادئ المذكورة تفسيراً ضيّقاً لا يتبحاوز الواقع 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات ‏ مم 
الاليزي» والحال أن هذه الأسس والمبادئ سابقة في تشكلها وتكوّفها على الواقع 
الماليزي القائم» ما يقتضي ضرورة الاحتكام إليها لمعرفة مدى التزام ذلك الواقع 
.عقتضياتاء ولا ينبغي جعل الواقع الماليزي افا عاديا بل يحب تعديل ما اعوج في 
الواقع من أفكار أو سلوكيّات لينسجم مع هذه المبادئ الحضارية. 

ح. ثمة قيم حضاريّة لم ينص عليها المشروع» وتعدٌ قيماً أساسيّة لا يمكن أن تقوم 
حضارة دوفاء كما لا يمكن استعادة حضارة آفلة دون الاعتصام يماء وتحديد العمل 
.عقتضاهاء وتتمثل تلك القيم في: السماحة» والرحمة» والمشيئة (الحرية). والاعتدال 
(الوسطيّة). فهذه القيم تمثل موجّهات ضروريّة لا بد من توافرها في الحضارات قبل 
قيامهاء وزوالها في الام د إيذانا بزوال تلك الحضارة وأفوهما؛ إذ إن زوالها 
يُفقد الحضارة المناعة والقدرة على البقاء والصمود أمام عوادي الظروف والأزمنة 
والأحوال؛ لأنها تفقد بذلك أسس وجودهاء وتفقد روحهاء كما تفقد المناعة الي 
تعصمها من الزعزعة والاضطراب والاخحتلال... وبطبيعة الحال» لا يسع المقام لسرد 
تلك النصوص القرآنيّة والحديثيّة المتوافرة الى تضافرت في إبراز أهمية هذه القيم 
وضرورقا لكافة الأحياء. 

وكذلك ثمة مبادئ حضارية مهمة لم يتعرض ها مهندسو مشروع الإسلام 
الحضاريّ بصورة واضحة وجليّة» وتتمثل تلك المبادئ في العمل الصالح؛ والتخطيط 
الحضاريّ الرشيد» والالتزام الرصين بالنظام» والانفتاح الحضاري الحكيم على الآخر 
والاعتراف به وعنجزاته الحضارية. 


ثالاً: مرتكزات مقترحة لمشروع الفهم الحضاريّ للإسلام 

بعد عرض أهمٌ المبادئ والأسس الي يقوم عليها مشروع الإسلام الحضاري كما 
تطرحه دولة ماليزياء فَإِنْنا نرى أن نودع هذا المبحث مرتكزات مقترحة لتحقيق الوراثة 
الحضاريّة والإمكان الحضاري لعموم الأمة في المرحلة الراهنة» وتنتظم هذه المرتكزات 
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قيمًا حضاريّة يحب تعزيز الوعي وتعميق الفهم بها ومقتضيااء كما تنتظم مبادئ 
حضاريّة يجب تمثلها وتطبيقها في واقع الأمة أملا في تحقيق نموض حضاري مستدم. 


.١‏ قيم حضاريّة يجب تعزيز الوعي بها: 

إذا كانت القيم الحضاريّة تع تلك المرتكزات والأسس الى توجّه الحضارة» 
وترشّدهاء وتقوّمها كلما اعتراها وهنء فَإِنّنا نرى أن أهمٌ تلك القيم الحضاريّة تتمشثل 
في: الإبمان» والتقوى, والعدالة» والأمانة» والسماحة» والرحمة» والاعتدال» فهذه القيم 
تمثل -كما أسلفنا- كليّات مرجعيّة تعصم الحضارات من الطغيان؛ والاستبدادء 
والاستكبار في الأرض» كما تحمي الحضارات من الزوال السريع والأفول امحتوم؛ إذ ما 
اختلت هذه القيم في حضارة قط إلا وكانت فايتها الانغيار والأفول» وما تكاملت في 
خطنازة :إلا عاسك قور «ديدة يل إن اسفؤاء اللتضارات الرتفيكة على الاميسار ا 
يتم إلا بتفعيلها هذه القيم وتمثلها في واقعها. 

وقد ذكرنا في رؤيتنا النقدية لأهم مبادئ الإسلام الحضاري أهمية قيم الإبهان 
والتقوى والعدالة والأمانة في قيام الحضارات أو في استعادتماء وها نحن نفرد القول هنا 
لقيمة السماحة» لما لها من قيمة أزليّة هامّة تكسب الحضارات التعدد والتنوع والثراء 
الفكري والعلمي؛ إذ يما يندحر التطرف والغلو والتخاصم والتنافر» ويها يعم ارخا 
ويزول الشقاء» وقد وصف الإمام ابن عاشور هذه القيمة الحضارية ذات يوم بأنها من 
خصائص الإسلام وأشهر مميزاته» فقال: "يحقّ لنا أن نقول إن التسامح من حمصائص 
دين الإسلام» وهو أشهر مميزاته» وأنّه من النعم ال أنعم الله يما على أضداده وأعدائه 
وول حتكه عل يكفلا الزسالة الأساقية القروة بقوله تال روما مناه إل رمه 
للعَاليين © (الأثبياء: 1:17 "11 فالسماحة يوضفها قيحه حفنارية ع 3 الس 
معانيها أن تترك لكل إنسان حرية التعبير عن آرائه» وحرية التفكير في المظنونات 
والمتشايمات» كما تعين أيضاً احترام رأي الآخر المخالف؛ والانفتاح عليه؛ والابتعاد 


“' ابن عاشورء محمد الطاهر. أصول النظام الاجتماعي في الإسلام, عمّان: دار النفائس» ص5؟5. 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكرات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات 2 وم 
عن التعصب والغلو والتحامل على الرأي المخالف إن بالشتم أو السب أو الإقصاء أو 
الإلغاء» مادامت الحقيقة غير ظاهرة ولا واضحة» وما دام الرأي مندرجا ضمن الآراء 
امحتملة. 

ولا بد من قاف السماحة لوكا ومنهج حياة؛ إذ من دوا يكون التعصب 
بديلا» ويكون قمع الآراء وتكميم الأفواه تمكناء ومن دوها يغدو العنلف سبيلا 
والتكفير عار ا سن قافا التطرّف والتعصب الأعمى» وينتشر بفقداكها أو 
اختلالها الكراهيّة والتنافر والتقاطع؛ فالتعصب "لا يواجه بالتعصبء وإنما بالتسامحء 
والتكفير لا يواجه بالتكفير وإنما بالتسامح» والعنف لا يواجه بالعنف وإنما بالتتسامحء 
ولا ينبغي أن يفهم التسامح بوصفه موقف الضعيفء أو ينم عن ضعفء ولاهو 
موقف الامتنان أو التعالي بإبداء الصفح والعفو من موقع الترفع عن الآخرين» ولا هو 
موقف التردد والاضطراب واللاحسم» وإِعا الموقف الذي يظهر قوة الضمير» وشفافية 
الل 


النزعة الإنسانيّة» وعظمة الروح الأخلاقي 


وصفوة القولء إِنْ السماحة تكسب الحضارة القوة والثبات لأنها تجعلها تترفع عن 
سفاسف الأمورء وتتطلع إلى المعالي» وتبتعد عن الثأرات» والضغائن؛ وتحوّل الأعداء 
إلى أصدقاء» ولا يخفى ما في ذلك من ثراء وتنوع وتعدد. 

وأما بالنسبة لقيمة الرحمة» فهي تعد الأساس المتين للسماحة» والباعث عليهاء كما 
أنها تعد القيمة ال تكسو الحضارة 9 وامشقزاراء لأنها تجعلها حضارة خادمة 
للإنسان بتكريسها الكرامة الإنسائيّة الأزليّة» ولتحقيقها قيم التكافل والتواصل بين ب 
الإنسان» بغض النظر عن معتقداقهم وثقافاتهم وأعرافهم وتقاليدهم» وهي تلك القيمة 
الى تجعل الحضارة وسيلة لعمارة الكون على أسس متينة من التكامل والتواصل بين 
البشر» ونبذ صارم لجميع أشكال العنف والتطرف والدمار. 


'' الميلاد» زكي. الإسلام والإصلاح الثقافي» القطيف: دار أطياف للنشر» 0٠٠7م‏ ص57 ١‏ بتصرف. 
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ومن المعلوم عند العالمين بالمسألة الحضاريّة أن الحضارات الي تختفي في أرجائها 
الإمم روخ عيليها القنيونة والعنك 'عالما ومطيرها: إل الزؤاله والأنول «الفكساءة أن 
الرحمة تمثل أهمّ قيمة بعد الإيمان والتقوىء ما يجعل غيابما في الحضارات إيذانا بزوالهها 
وأفولها! 

أما الاعتدال» فهو بمثل الميزان الذي يُحتكم إليه في الفعل الحضاري» والتصرفات 
الحضاريّة» ويعدٌ صنو العدالة بوصفه نقيض الحور والميل؛ ما يعي أن غيابه في الحضارة 
يؤذن بانحرافها وحروجها عن الجادّة» ويؤدّي هذا بدوره إلى إصابة الحضارة في سبب 
وجودهاء فأفولهاء ثم زوالها. ويعبّر عن هذه القيمة في أروقة المفكرين المعاصرين 
بالوسطيّة في الفكر والسلوك والممارسة» وتعين التزام الاعتدال والموضوعيّة والإنصاف 
في كل فكر يصدر عن الإنسان» كما تعين الابتعاد عن التحيّز للأطراف المتنازعة 
والمتصارعة» فالوسطيّة لا تع التوسط بين نقيضين فحسبء ولكنها تع عدم التحيز 
لأي طرف من أطراف التراع» سواء أكان النزاع بين طرفين» أم أكثر. ' " 

إن مقط الرمظلية أذا تكرن الكرة كاموة عن غيرها شهادة عمد لو إشكناف 
وعلم ومعرفة؛ ذلك لأن "الشاهد على الشيء لا بد أن يكون عارفاً بهه ومن كان 
وبلط وى قوق لاله ورف ادها ين جات وثانيهما من الجانب الآخرء وأما من 
كان في أحد الطرفين» فلا يعرف حقيقة حال الطرف الآحر ولا حال الوسط 
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يضما 
”. مبادئ حضاريّة يجب تمثلها وتطبيقها في واقع الأمة: 
إذا تبدى لنا أهمّ تلك القيم الموجّهة لمسار الحضارات» والقادرة على إحيائها بعد 
أفوها أو مواتاء فإن ثمة مبادئ تعد أسسًا لا بد من توافرها للبناء الفعلى للحضارات؛ 


'' النجارء عبد المجيد. فقه التحضر الإسلامي» بيروت: دار الغرب الإسلاميء الطبعة الأولى» 999١م‏ ج1ء 


ص١؟١١١.‏ 
8 رضاء محمد رشيد. تفسير المنار» بيروت: دار الفكر» 117١م‏ ج5ء ص باختصار. 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات بام 
كما لا بدّ منها لاستعادة العافية الحضاريّة» وتتمثل تلك المبادئ في العلم الشاملء 
والعمل الصالحء والتخطيط الرشيدء والالتزام الرصين بالنظام» والانفتاح الحكيم على 
الآخر والاعتراف به. 


وأما العلم الحضاري المنشود في نظرناء فَإنّنا نروم به العلم بحقائق الدين 
وكلياته» '' والعلم بالكون والطبيعة» والعلم بالواقع والعمران البشري» أي التمكن من 
العلوم الموسومة بالعلوم الدينيّة» والعلوم الطبيعيّة والكونية:؛ والعلوم الاجتماعية 
والإنسائيّة» فإتقان هذه العلوم والإشراف على دقائقها يمثل أهمّ مبدأ يتوقف على 
توافره بناء الحضارات أو استعادها. 

ويعدٌ إتقان هذه العلوم والمعارف بتخصصاتقا وموضوعاتها من فروض الكفاية 
على عموم الأمة» غير أن مسؤوليّة تحصيلها تتحوّل بعد لتصبح من الفروض العينيّة لمن 
يختارها؛ إذ يحب عليه أن يدرك أَنّه إنما يحقق مقاصد الدين في الحياة» فينمو» وينبغى 
تغلب عليه مناخات التخلف, فيغادر تخصصهه. ويتحؤل إلى الوعظ الديئّ -عفهومه 


'” لقد سبق أن أشار الدكتور عبد المحيد النجار إلى العلم الحضاري المنشود في كتابه» وذكر أن العلم بالدين يتأسس 
على العلم بمصدره المتمثل في نصوص الوحي قرآناً وحديثاً.. وليس المقصود بالعلم بالدين ذلك العلم التخصصيّ 
الدقيق الذي يقوم عليه نخبة قليلة من العلماء. وأما العلم بالكون» فحدّد المقصود به بأنّه العلم بالمادة الكونية 
المبثوثة في العالم من حيث تركيبها في أجناسها وأصنافهاء وثي عناصرها الأولى المتكونة منهاء والعلم يمافي 
وجوه تصاريفها وانقلاباتها ومختلف استحالاتها في أوضاعها. وأما العلم بالناس» فإنْ المراد به في نظره العلم 
بالإنسان المطلق من حيث طبيعته في التركيب» ومن حيث قواه وقدرته» ومن حيث مكمن الضعف فيه ومكامن 
القوة» ومن حيث مداخله النفسية والفكريّة الي منها يكون الإقناع والاستمالة» وهو يشمل العلم بالقوانين 
والسنن الاجتماعيّة الي تحكم المجتمع الإنساني في أسباب قوته وضعفه وازدهاره وانحداره واستمراره وانقراضه» 
وذلك في بحالات القيم والأخلاق والاقتصاد والتعمير. انظر: 
- النجار» فقه التحضر الإسلامي» مرجع سابق» ج١»‏ ص954-١١٠.‏ وقد حدد الدكتور النجار المراد يما “ماه 
بشهادة العلم» وواضح فيه ميله إلى عدم ربط هذا العلم بالتخصصات العلمية الحالية» وَإِنْنا نرى لاف ذلك 
اعتبارًا بأن الأمة الراغبة في التحضر والترقي ينبغي أن يكون فيها جمع من المتخصصين في هذه العلوم ليسهم كل 
واحد منهم في محاله .ما تحتاج إليه مسيرة التحضر والترقي. وعليه» فإن نظرتنا إلى العلم في هذا المقام نظرة كلية 
تتجاوز المعلومات والمعارف اللحزئيّة إلى التتخصص في العلوم والمعارف! 


م" إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 57٠.‏ ١ه/9١٠٠٠ام‏ قطب مصطفى سانو 
الحسير- الذي قد لا يحسنه أو لا يختلف فيه كثيراً عمن يتلقى عنهء وبذلك يساهم في 
فصل الدين وعزله عن الحياة. 

إن هذا الفهم الحضاري لمكانة العلوم والمعارف المختلفة يتطلب "إعادة النظر في 
فقه فروض الكفاية» وتصويب مفهومها الذي تشبع بالكثير من عقليّة التخلف والتقليد 
والتوارث الاحتماعي» حي أخرحت من ساحة الفقه والحياة» واقتصرت على مفهومها 
على حالات الوفاة وتشييع الجنائز... ذلك أن إشاعة التخصص»ء وتغيير شبكة 
العلاقات الاجتماعيّة سوف يقتضي تقسيم العمل» ويؤكد أهمية التكامل الحضاري؛ 
ويؤدّي إلى التحول إلى العمل المؤسّسيّ الذي تتوافر له كل الاختصاصات المطلوبة» 
ويتخلص من الرجل المؤسّسة أو الصورة المؤسّسة الي تكون في خدمة الرحل» ليصبح 
الرحل في خدمة المؤسّسة... وما لم ندرك أهميّة التخصّصء وما يؤدّي إليه من تقسيم 
العمل أو إتقانه وإبداعه؛ فإِنْ الدعوة إلى العمل المؤسّسيّ تبقى محاولة لاستنبات البذور 
في الهواء.""" 

ومقتضى هذا أن الأمم الراغبة في الشهود الحضاري» والإمكان الحضاري لا بد لها 
من التمكن العميق من هذه العلوم بدرحات متقاربة» إذ إن كل غلم متها يسهم بقدر 
ف بناء الخضارة واطناط عليها. كما أن عبات آئ منهاء سيقدي إل تعر مييق 
الشهود الحضاري» ويكفي للمرء النظر في الحضارات الآفلة» فسيجدن احتلال نظرتها 
إلى هذه العلوم أحد أهم أسباب أفوها. 

وعليه» فإذا أرادت الأمة أن تستأنف دورها الحضاري» وتستعيد عافيتها 
الحضاريّة, فلا بدّ للها من استئناف دورها الريادي» واستعادة مكانتها القياديّة في هذه 
العلوم والمعارف المختلفة» ولا بل لما أن تغدو أمّة منتجة أو مشاركة في إنتاحها على 
أقل تقدير» ولن ينفعها التشبث بالمسكنات الي تكتفي بالقول بأنْ الحضارات تحكمها 
رايم رسدي لكين نااك لكا ام لمكن بق نكت لماوع و لاز لي 


'' حسنة» الوراثة الحضاريّة, مرجع سابق» ص17ه-8ه باحتصار. 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات ‏ وم 
بتلك السنن» وتبرز فاعليّتها» وعوارضهاء وتوفر الإرادة والقدرة على مدافعتها ببسنن 
أخرى» فضلا عن ضرورة قراءة أمراض الحضارة» ومعرفة أسباهاء ونتائجهاء وكيفية 
معائلعها. إن الالكفاء بإظلاق الشحارات والتقريزات لن يكير من بحاة الاننسيحا 
الحضاريّ الى تعيش فيها الأمة منذ عقودء بل لعل ذلك زاد حالة الاستنقاع 
الحضاري» لأنه يقضي على القلق الحضاريّ الذي يشكل المهماز وامْحرّض لكل إنجاز 
ووراثة حضاريّة” " 

وأما بالنسبة للعمل الصالح الذي يتوقف على صيرورته مبدأ لا ينازع في وجوبه 
على كل قادر في المجتمع؛ فقد سبق أن أوضحنا وضوحا شديدًا بأن المراد بالعمل 
الصالح هو كل عمل يعود بالنفع العميم؛ والخير الكثير على الفرد والمجتمع في الدنيا 
والآخرة. 

ويع هذا أن العمل الصالح الذي وردت الإشارة إليه في أكثر من ثمانين آية 
مقرونة بالإبمان والتقوى» لا يقصد به -بأي حال من الأحوال- العبادات المحضة دون 
سواهاء كما لا يقصد به التبرعات امحدودة فحسبء بل يقصد يما جميع الأعمال 
والصناعات الي يحتاج إليها المجتمع في جميع مراحل الحياة. ولهذاء فليس من عجب أن 
يقترن كل من الإبمان والتقوى دوما وأبدًا بالعمل العم 4 لمكو و عزوت بكسكاء أن 
يعد" الاسل تسل حواطال كدلفك انا تدبا يعات فاعلة ؤيغائب تاركة شرعاء 
بل يجبر العاطل عن العمل ويعرّر شرعاً. فالعمل الصالح شرط أساسي لتجاوز اليأس 
الحضاري»؛ والنضوع لإملاءات الحضارات الغالبة وابتلاءاتها. 

وأما بالنسبة لمبدأ التخطيط الحضاري الرشيدء فإِنّنا نروم به ذلك "التصور المنتظم 
مجموعة العمليات المتناسقة والمادفة إلى تحقيق إنسانية الإنسان» وسعادته وفق 
الإمكانات والموارد المتاحة."” ' وهذا التخطيط مبدأ ضروريّ لا بد من الانطلاق منه 


5 حسنة) الوراثة الحضارية, هر جع سابق» ص8 3؟. 


1 بكار» عبد الكريم. من أجل انطلاقة حضاريّة شاملة» دمشق: دار القلم» الطبعة الثانية» كم ص7" 
باحتصار. 


٠‏ 4 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .47 ١ه/9١٠٠٠ام‏ قطب مصطفى سانو 
لضمان تحقيق شهود حضاري» أو استعادة عافية حضاريّة» فالتخطيط الرشيد هو الذي 
يتم من خلال الترتيب بين الأولويّات» والضروريات والحاجحيات والتحسينيات 
الحضارية. كما يتم من خلال استشراف المستقبل» والتخطيط له والتخفيف من غلواء 
الحديث المفرط عن منجزات الآباء والأحداد» ذلك لأَنّ المجتمعات الي تُكثر الحديث 
عن ماضيهاء لا شك أنها بجتمعات تعيش حالة شيخوحة وركود حضاري» وهي أشبه 
بالإنسان في آحر حياته, فإنّه يكثر الحديث عن ماضيه حلاف للشباب الذي يتطلع إلى 
المستقبل» ويكثر الحديث عنه وعما يحمله بين طياته من أفراح وأتراح. 

على أَنّه من الحدير تقريره أن التخطيط الحضاريّ المنشود لا يتوقف عند التخطيط 
للجانب الاقتصادي التنمويّ كما يتبادر ذلك إلى الأذهان» ولكنّه يشمل التخطيط 
لكافة حوانب الحياة ما فيه الجانب الاقتصادي والتدموي. 

إِنْ حلم الأمة باستعادة إمكانها الحضاري؛ أو تحقيق وراثة حضاريّة لا يمكن له أن 
يتحقق دون تخطيط لحسن الاستفادة من الطاقات العلميّة والفكريّة المعطلة قي كثير من 
أنحاء العالم الإسلامي» ودون احترام النظام والوقت والقوانين» وما لم تصبح الشفافية 
والوضوح سلوكا يلتزم به الكبير والصغير» والرفيع والوضيع؛ والحاكم والمحكوم. 

وأما بالنسبة للالتزام الرصين بالنظام, فإِنْ ذلك هو صمّام الأمر كله» والمبدأ الأسدّ 
الذي يتوقف على الالتزام به بناء الحضارات والحفاظ عليهاء فإذا كان العمل الصالح في 
الحسّ الإسلاميّ مبدأ مقدّساًء وكان التخطيط الرشيد هو الآخر مبدأ ضروريّاء فإِن 
تحقيق كلا هذين المبدأين وغيرهما من المبادئ الحضاريّة» يتوقف على احترام النظام في 
كل شأن من الشؤون الحضاريّة» فبالنظام تسود الأمم؛ وتخطط لمستقبلهاء وبه تتجنب 
الأمم الحفوات والزلات والأخطاء في قراراتها وتطلعاتها وبرابحها ومشاريعهاء بل بالنظام 
تتضح الرؤية والرسالة وخطة العمل الي تسعى الدول إلى تحقيقها وتطبيقها في واقعهم. 
وبه أيضا يتم التفريق بين الأولويات من المشاريع والبرامج» وبالنظام تكون ثمة منهجيّة 
في التفكير والعمل والتنفيذ» ويصبح الوقت ذا قيمة معفم انا في حسن توظيف 
القدرات والإمكانات. 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات 4١‏ 

ومن المشاهد اليوم أن غياب الإحساس الصادق بالنظام» والالتزام الصارم الرصين 
به وضعف احترامه يعد أحد العوامل الكبرى الي أدّت إلى أفول الحضارة الإسلاميّة 
وانسحايماء كما أن الواقع الهامشي والمتخلف الذي تعيش فيه اليوم العديد من الدول 
الموسومة بالدول النامية» يرجع إلى الفوضى العارمة الي تغعشى الحياة الاجتماعية 
والثقافيّة والاقتصاديّة والسياسيّة؛ إذ إِنْ احترام القوانين والالتزام بالأنظمة واللوائح يعد 
طلوكا غيز مآلوف» ما تخعل التاد الاذاري والسال واللساسي والالختسافر" 
والاقتصادي رواحاً وحضوراً غير منكورين في سائر الأنحاء. 

وأما الانفتاح على الآخر» والاعتراف بحقه في الوجود والحياة» فإن ذلك يعد من 
اباد اللتضاركة الينينة أغتيارا أن الأغكر الذي يقد البوع عضارة كان بالامس ثايمًا 
لأصحاب الحضارة الآفلة» فقد تعلم ذلك الآخر من الأمّة يوم أن كانت قائدة 
عخضارة: كي الوق الاجر مابحات نوو تياف اسمن قرو نا عرد كنا 
من علوم الأمة ومعارفهاء ثم استطاع بعد ذلك بناء حضارته» والاسكثار بالشهود 
الحضاري دون سواه. وعليه» فإذا أرادت الأمة اليوم أن تستعيد عافيتها الحضاريةء 
وتسترحع محدها الفكري ومكانتها العلميّة» فإنّه لا بدّ لما من الاعتراف بالآخر الغالب 
الشمكن» ولأنية خاامن الالفعاح على كل انم لديم والترتخيست «التعاوظ حعضه في 
المشتر كات الإنسانيّة والمنجزات الحضارية المتراكمة. 

نه ليس من الإسلام في شيء الانغلاق على الذات» وليس من المروءة استمراء 
الافقتخار والاعتزاز ممنجزات الآباء والأحداد» دون تكوين منجز أو بحد بمكن للأجيال 
الصاعدة الاعتزاز به. وليس من الإسلام في شيء التقليل المبالغ والاستخفاف المستعلي 
بشأن الآحر وإمكاناته وإنحازاته الحضاريّة» فليس من الوارد أن تتمكن الأمة اليوم من 
استعادة عافيتها الحضاريّة ما لم تنفتح على الآخرء وتبتعد عن إقصائه؛ أو إلغائه» سواء 
على مستوى الفكر أم على مستوى العمل فأيّ تفكير "بدور حضاري للأمّة في عالم 
اليوم أو عالم الغدء لا بد من أن يضع في اعتباره معرفة الآخر والإحاطة به: عقيدتهء 
وثقافته» وفلسفته عن الحياة» وتاريخه» وواقعه» ومشكلاته, أو أزماته الي يعاني منهاء 


9م إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47 ١ه/5١٠٠٠ام‏ قطب مصطفى سانو 
وإدارك أسبابماء وعلى الأحص إذا كان يقود الحضارة الغالبة الى نعيش ثمراقاء 
وتنعكس علينا آثارهاء وأزماتماء وأمراضها بشكل أو بآخر. هذه المعرفة بشكل عام 
هي السبيل الصحيح للتعامل مع الآخر أخذاً وعطاءء» تائراً وتأئيرًا... فقورات 
الاتصالات والإعلام الي تمكن وتمهد للوصول إلى مرحلة العولمة» تحعل ذلاك واقعاً 
ضمن إطار الضرورات الحضاريّة» أو الفروض الحضاريّة... ولا نرى أنفسنا بحاحة إلى 
الوتعوول عرق لافار" اللكتفلة السخرينها ترقي] لاقم لد التزيضى ررقتي تقوم 
حضارة الآخر لحسابناء أو لسواد أعيننا... حى ولو لم نتوفر على أدن شروط الوراثة 
الحضارية. هذا البعد من الاعتراف بالآخر» وطلب الحوار معه من مواقع متساويةء 
والاعتراف .ما يمتلك من الفضائل والإيجابيات. يمنح آفاقاً وإمكانات حضاريّة تؤممل 
الأمة -ولو ف مستوى إسلامها وعصرها- للقيام بدور حضاري غائب أو مفقود على 
مستوى الذات والآخر. ولا شك أن فهم الآخر لا يتأتى بدون تخصص ف الممحالات 
المتعددة لتؤدى الشهادة الحضاريّة على وجهها السليم» حيث لا ينفع مع الحضارة 
الممكث والانتظار لسقوطها بسبب أمراضهاء ولا ح بالتأبي عن دخول غرفة الانتظار» 
والاستعاضة عنها برجم الحضارة دون أن ندري أنّنا يمذا الرحم والرفض نصيب أنفسنا 
أيضا."" " 

وعلى العموم؛ إِنْ ثمة ضرورة في الاعتداد يهذا المبدأء والمبادئ السابقة» وذلك 
سعياً إلى القضاء على ما يموج الساحة الإسلاميّة المعاصرة من جهود فكريّة متطرفة لا 
كتين الحدن ولاقنة بالتخطيط الرسيد والاضاتة وناب باستزام التطاءة وتقلل 
-بصورة سافرة- من شأن المشترك الإنساي» وتدعو -بصورة مباشرة وغير مباشرة- 
إلى إقصاء الآخر وإلغائه. فهذه النهود الفكرية والعمليّة يحب النظر إليها بوصفها 
حهودًا مشبوهة متعارضة لمقررات الشرع وتعاليمه الوافية» كما يحب مكافحتهاء 
وإيقافها بشى الطرق الممكنة» فمستقبل الأمة الحضاري مرهون بعدى تغلبها على تلك 


'' المرجع السابق» ص٠‏ ه-١ه‏ باختصار وتصرف. 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات سطع 
الأفكار والممارسات اليّ تحول دون تحقيق أي شهود حضاري مرتقب للأمة في المرحلة 
الراهنة من تاريخ البشرية. 


وصفوة القولء لا بدّ للأمة أن تعرّز وعي أبنائها بالقيم والمبادئ الحضاريّة الي 
أوسعناها جانب التفصيل والتحرير» ولا بد للأمّة من تعهد تلك القيم والمبادئ 
بالتحقيق والتحرير والضبط والتأصيل؛ ويوم أن تلتزم الأمة وتتمكن منهاء فإن شهودها 
التطداوفة كات ولا غال» كنا أن رنادقا للنشرية عرد كنا كاد ين عرو ندل 
ذليل» والله غالب على أمره؛ ولكنٌ أكثر الناس لا يعلمون! 


خاقة: 


التزاماً , بسنن الأكاديميين في تضمينهم الخاتمة أهم النتائج الى يتوص لون إليها في 
دراساتهم, أراني متبعا هذا السنن الحميد» فأودع في هذه الخاتمة أهم نتائج الدراسة» 
وذلك في النقاط التالية: 


.١‏ لا محظور نقلاً وعقلاً في استخدام مصطلح الإسلام الحضاريّ للدلالة على 
ذلك المشروع التنمويّ والنهضويّ الشامل والمتوازن الذي تسعى دولة ماليزيا إلى 
حقيقه وطيزورقة قلحا ععلئ يه الانتعادة ذلك النور الرَيادئ والقبادئ الذئ كان 
ذات يوم للأمة الإسلاميّة في أرجاء المعمورة. 

الدابإن وصف الحضاريّ للإسلام لا يرتد إلى حقيقة الإسلام أو مبادئه وأحكامه, 
وَإِنْما يرتدٌ -في نظرنا- إلى ذلك الفهم الذي بروم مكل تلك القيم والمبادئ الي تبى 
عليها الخضازات: ولذلك» فإن هذا الوضق يعد من قبيل اللقب"” الذي ليس له 


كوا 


يراد بمفهوم اللقب عند عامة الأصوليّين تعليق الحكم بالاسم العلم» أو اسم نوع» فلا يدل ذلك على نفي الحكم 

عمّا عداه عند محققي الأصوليّة. قال إمام الحرمين مؤكدا هذا الأمر ومشيرا إلى شذوذ الإمام الدقاق عن عامّة 

الأصوليين في هذه المسألة: "وقد سفه الأصوليُونَ الدقاق ومن قال يقالته وقالوا: هذا حروج عن حكم اللسان» 

والمر ا رأيت زيداً لم يقتض أنه لم ير غيره قطعاً ولإجماع العلماء على حواز التعليل والقياس» فهو 
يقتضي أن تخصيص الربا بالاسم لا يدل على نفيه عما عداه» ولو قلنا به بطل القياس ." انظر: 

- الزركشي» بدر الدين محمد. البحر المخيط في أصول الفقه, الكويت: وزارة الأوقاف والشؤون الإسلاميّة 

الطبعة الأولى» 594١م؛‏ ج4» ص؛ ؟ وما بعدها. 


4 8 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 6 ١ه/9١٠٠٠ام‏ قطب مصطفى سانو 
مفهوم عند عامّة احققين من أهل العلم بالأصول» وهو أشبه بقولنا إن محمّدًا رسول 
الله -صلى الله عليه وآله وسلم- فإن هذا لا ينفي بأيّ حال من الأحوال أن يكون 
المسيح وقبله سيدنا موسى وإبراهيم -عليهم وعلى نبينا لعزا الصلاة وأتم التسليم- 
رسلا لله حل جلاله» ما يعينٍ أنْ مصطلح الإسلام الحضاريّ لا يع وجود إسلام غير 
حضاري. 

“". ثمة حاحة إلى تحاوز حالة التوجس والتخوف من المصطلحات المستجدة 
والمفاهيم المتجددة للمصطلحات القديمة» فالتجديد الرشيد لما بلي من الأفكار والآراء 
والمصطلحات والتحديث الرصين لما جارت عليه الأيام من المعاني والمقاصدء يعدان 
مبدأين شرعيّين لا يصحّ العدول عنهما نزولا عند رغبة المتوجسين والمتخوفين من كل 
جديد سواء أكان مفيدا أم مبيداء بل لا بد من استحضار سنة البقاء للأنفع من 
الأفكان ونه الوواك بلا كان مدهاددةأجفاة. ويناء خلة فإن ملاروردة ادر حون 
على مصطلح الإسلام الحضاري من إشكالات واستشكالات يزول كلها عند التأمل 
في الظروف الفكريّة والواقعية» الي دفعت هذا المصطلح إلى الظهور والبروز في هذه 
المرحلة الحرحة من تاريخ الأمة. 

أ تعن نافلة الول إن 3ه الاساحية عمق قرد امنا نار ١‏ 
ونتيجة لطول الغياب الحضاري يوشك أن يغدو الحديث عن منجزات الحضارة 
الإسلاميّة لدى الأجيال الصاعدة ضربا من ضروب الأساطير» الى تلوكها ألسن 
القصّاص والمتسامرين؛ اعتبارًا بأن النظر في واقع الأمة يجعل المرء يتساءل .كرارة شديدة 
عن أسباب أفول تلك الحضارة الي بناها الأحداد قروناً مديدة. ولذلكء فَإِنّهِ من الأمر 
الفكري امحتوم اليوم أن يكون ثمة تكثيفٌ وتعزيز للوعي بالبعد الحضاري لقيم الإسلام 
ومبادئه وأحكامه. وإبراز ذلك البعد مشفوعاً بسبل استعادة تلك الحضارة الي كانت 
الأمة تقودهاء وتنفع بم العباد والبلاد. ومن ثم» فإن مصطلح الإسلام الحضاريّ يصب 
في هذا الإطار التوعوي التثقيفي التنويري الضروري الآني! 


مشروع الإسلام الحضاري: المفهوم والغاية والمرتكزات "رؤية نقدية" بحوث ودراسات 2 مع 

ه. إِنّه من غير المنكور أن هنالك فهماً حضارياً وآعر غير حضاري للقيم 
والمبادئ الي تبئى عليها الحضارات؛ ويكون الفهم حضاريًا إذا أمكن الأمّةَ من بناء 
حضارة مستندة إلى تلك المعاني السامية الى تدل عليها تلك القيم والمبادئ» وأما الفهم 
غير الحضاري» فإنّه فهم يزيد الأمة انسحاباً حضاريًاً وتخلفاً ماديا ومعنويّاً على كافة 
الأصعدة» ويتجلى ذلك الفهم غير الحضاري في أن تغدو نظرة أبناء الأمة إلى القيم 
والمبادئ الحضارية نظرة شكليّة ضيّقة متحجرة: تُعيى بالقشور والحزئيّات» وتتجاوز 
الاعتداد بالمقاصد والكليّات الي تدل عليها تلك القيم والمبادئ. وعليه؛ فإن الأمة اليوم 
بأمس الحاحة إلى ذلك الفهم الحضاري لقيم الإسلام ومبادئه؛ ملا في استعادة حضارة 
أسعدك لمان و الاساية والكوق كله 

*. استعرضنا في الدراسة أهمٌ المبادئ والأسس الي يقوم عليها مشروع الإسلام 
الحضاريّ في الواقع الماليزي» وجحلّى لنا من خلال الاستعراض وجود ثغرات في تلك 
المبادئ» ولا سيما في عدم إشارتا إلى تلك الأسس المنطقية الجامعة بين المبادئ الي 
ذكرها المشروع. كما أن منظري المشروع لم يفرّقوا بين القيم الحضاريّة والملبادئ 
الحضاريّة: والحال أنْ بينهما فروقاً دقيقة» من أهمها أن القيم الحضاريّة مرجعيّات كليّة 
ثابتة لا يعتريها تغير أو تبدل أو تحول» وأما المبادئ الحضاريّة, فإنّها قواعد كليّة تتغير 
بتغير الأزمنة والأمكنة والأحوال؛ وتنسم بالمرونة والسعة خلافاً للقيم الحضارية الي 
تتسم بالثبات والاستقرار والديكومة. 

. تحاوز مهندسو المشروع عددًا من القيم الحضارية المهمّة» والمبادئ الحضارية 
الي لا يمكن بناء حضارة أو استعادتها دوفاء ومن أهمٌ القيم الحضاريّة الي لم يرد هما 
ذكر في المشروع: الرحمة» والسماحة» والاعتدال (الوسطيّة)» وأما المبادئ الحضارية 
الي استغفلها المشروعء فتتمثل في العمل» والنظام» والتخطيط الرشيد» ومعرفة الآحر 
والاعتراف به. فهذه القيم والمبادئ لا بد من الاعتداد يما عند اللحديث عن البعد 
الحضاري لتعاليم الإسلام» وذلك بوصفها قيما تعبّر عن روح الحضارات وجوهرها 
ومقصدهاء وبوصفها مبادئ يتوقف على وجودها قيام الحضارات أو استعادتا. 


45 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠‏ ١ه/9١٠٠٠ام‏ قطب مصطفى سانو 

باقعا اللاراسة يل أن استعادة الخافية الحضارية والاليكتان المطبنارية 
والشهود الحضاريّ يتوقف كل أولئقك على حسن تمثل الأمة وتعزيز وعي أبنائها بحملة 
من القيم الحضاريّة والمبادئ الحضاريّة» وتتمثل تلك القيم في الإيمان والتقوىء والعدالة 
والأمانة» والرحمة» والسماحة» والاعتدال. وأما المبادئ الحضاريّة؛ فإنها تتمثل في العلم 
الشامل المتمحور حول العلم بالدين» والعلم بالطبيعة والكون يمستجداته وتطوراتهء 
والعلم بالواقع والحياة» والعمل الصالح» والتخطيط الرشيد» والالتزام الرصين بالنظامء 
والتوازن والشمولء والانفتاح الحكيم على الآخر والاعتراف به. 

فهذه المبادئ تمثل الأسس والقواعد الى يمكن أن تبى عليها الحضارات» وأن يعاد 
من نحلالها بناء الحضارات الآفلة الغائبة. 

وأخيرًا: إن الأساس المنطقيّ لانتقائنا لتلك القيم والمبادئ يعود إلى تلك الرابطة 
القويّة بين القيم المذكورة من حيث كوفا قيماً أخلاقيّة ومتكاملة ومتداخلة في بعض 
الأحياق عاا مغل الم ينها تنا وافشتافا وكلالك ادال ىر البادئ اللضيارية 
فإِنْها هي الأخرى متكاملة ومترابطة» فالعلم والعمل يتكاملان» وكذلك يتكامل 
التوازن والانفتاح» وأما التخطيط الرشيدء والالتزام الرصين بالنظام؛ فإِنّهما يتكاملان 
ويتداحلان» ولذلكء فقد رأينا ضرورة ذكر هذه المبادئ المتكاملة والمتداحلة. 


الاستشراق في فكر محمد أركون 
بين الشعور بالمديونية والرغبة في العجاوز 


الحسن العباقي” 


4. 0-7 


معدمه: 


لقد بدأ الاهتمام بالاستشراق والمستشرقين مبكراً في عالمنا العربي الإسلامي» 
وكان عدد لا يستهان به من المفكرين والعلماء» يتابعون ماأنتّج حول الثقافة 
والحضارة الإسلامية من غير المسلمين» وقد اتخذت علاقة هؤلاء يمذا الإنتاج أشكالا 
شى؛ إذ عدّه بعضهم شرًا مطلقاً وخطرًا مُهدّداً للأسس الى يقوم عليها كيان الأمة 
الإسلامية» ومنهم من بُهر ,عنجزات الحضارة الغربية فدعا إلى الأخذ بكل ما نيج 
هناك» وأصرّ على إعادة التجربة في العالم الإسلامي» شرطا من شروط بلوغ التّحضر 
في نسخته الحديثة. ومنهم من اتخذ من الاستشراق مسافة نقدية ودعا إلى التوقف حىّ 
يتم التأكد من غلبة نفعه على ضره؛ وعدم إطلاق حكم عام يشمل الجميع دون 
استثناء» وهو الموقف الذي نحسبه الأقرب إلى الصواب» مع أن للموقفين الأول والثاني 
ما يسوغهما؛ إذ لم يعد خافيا أهمية الدور الذي مارسته مؤلفات المستشرقين عن ثقافة 
الشعوب العربية الإسلامية وحضارمّاء وعن تاريخها وجغرافية أوطافاء في تيسير عمل 
المستعمر» كما لا يُنكر أحدٌ السبق الذي حققته الحضارة الغربية على المستوى التقئ 
والتكنولوجي 0 الشيء الذي ساهم في تسهيل الحياة وتقريب المسافات؛ ومع 
ذلك فهذان الأمران لا يعطيان المشروعية برأينا للموقفين الأولين المشار إليهما أعلاه. 

ولا بد من الإشارة هناء إلى الأهمية البالغة الب تكتسيها عملية رصد أثر ما أنتجه 
المستشرقون في تحديد مواقف المفكرين والعلماء منهم؛ فكثيرا ما ساهصت كتاباتَم في 


' دكتوراه في وحدة التكوين والبحث: "المناظرات الدينية في الفكر الإسلامي", الكاتب العام لجمعية الإمام ابن 
حزم للباحثين في مقارنة الأديان. 1.6012نة7ضاوط © قطكله200 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .57 ١ه/9١٠٠٠ام‏ الحسن العباقي 
الدعوة إلى القطيعة معهم» خاصة ما تعلق منها بالعلوم الشرعية» من: قرآن» وحديث» 
وفقه. وأصول؛ إذ جاء الكثير منها طافحاً بالأخطاء العلمية الفادحة: إن لم نتقل 
بالتحامل وإطلاق الأحكام غير المؤسسة علمياء وأحسب أن عملية الرصد هذه جديرة 
بالدراسة والتحليل» وإن كان 000 لم يرق بعد إلى الدرحة الى تستحقها؛ إذ إن 
أغلب الذين يستهويهم موضوع الاستشراقء يُركزون على ما يتتجه المستشرقون 
دراسة وتحليلاء غير آبمين في كثير من الأحيان برصد أثر هذا الإنتاج في المفكر العربي 
أو المسلم» وهو ما دفعنا لخوض غمار هذه التجربة مع واحد من أكثر المهتمين كما 
يكتب عن الإسلام في الغربء ألا وهو محمد أركونء الذي يدعو إلى إعادة الاعتبار 
إلى العقل الإسلامي عبر الدراسة النقدية لكل ما أنتجه»' كما يدعو إلى إعادة الاعتبار 
إلى الاستشراق عبر الدراسة النقدية للمناهج الي الا ا ولحم تعفد -قي 
نظره- مجحدية لتحقيق ما يتوخى منها في دراسة المجتمعات العربية والإسلامية؛ ثقافة, 
وحضارة» وتاريخا. 

إن المتتبع لكتابات أركون حول الاستشراق والمستشرقين قد بميز مواقف عدة» 
تتأرحح بين الإشادة الي يعر نظيرهاء مع الشعور بالمديونية من جهة. والمؤاحذة الي 
تندر حِدنهاء وقد يتجاوز فيها العتاب حدود اللياقة العلمية من جهة ثانية» والدعوة إلى 
القطيعة مع المناهج المعتمدة في دراسة التراث العربي والإسلامي مع التمسك بالنتائج 
المستخلصة من تلك الدراسات» واستثمارها فيما يقدم من أبحاث من جهة ثالثة؛ وهو 
ما يوحي بوحود بعض التعارض والتناقض في البناء الداحلي لفكره من هذه الزاوية» 
الملا ا سل ل اباد د اك رست 
المواقف الثلاثة أعلاه» ثما سيمكننا من تقدم إحدى أعقد صور ا اق؛ 
إذ يمترج الجانب العاطفي بالجانب العقلاني» إن علاقة أركون بالاستشراق» تحجاوزت 
العلاقة الطبيعية الي تجمع -ثي الغالب- بين الباحث وموضوع بحثشهء أو بين من 


او اعيالرا ااي محمد أركون أنه يدمج نصوص الوحي ضمن مسمى العقل الإسلامي, ما يجعله لا 
يستثئ النص القرآيني من الدراسة النقدية» وهو ما لا يسلم له به» ما دامت الدراسات الي قدمها حول تاريخ 
رن أو القراءات القرآنية» أو الناسخ والمنسوخ, وغيرهاء لم تستطع إثبات تاريخانية النص القرآني. 


الاستشراق في فكر محمد أركون بين الشعور بالمديونية والرغبة في التجاوز بحوث ودراسات ‏ وغ 
يجمعهم موضوع البحثء وإن فرقتهم المسافات الزمنية والمكانية على حدٌ سواء؛ 
فأركون -ونظرًا لانتقاله مبكراً للحياة في أوروبا-» تلقى كثيراً من معارفه عن العالم 
العربي والإسلامي مباشرة من أفواه بعض المستشرقين» كما ربطته صداقات قوية مع 
بعضهم الآخرء وجمعته الندوات والمؤتمرات واللقاءات العلمية بكثير منهم» وهو ما 
يعطي شيئا من الخصوصية لعلاقة الرحل مموضوع بحثه؛ بإمكافها مساعدة المهتمين 
بفكره عموماً على فهم مدى التأثير والتأثر الذي تركه كل طرف في الآخر. 

لو يكوة زعيلما لعالاقة هيد أكون بالاستفراق ركد وقها + قد نا سيكوة 
دراسة نقدية للمستويات الثلاثة لتلك العلاقة» دف من خلاهها الاندماج في مسار 
تصحيح بعض الأخطاء العلمية» الي وقع فيها بعض المستشرقين» فتلقاها هو كما 
تلقاها غيره دون إحضاعها للتشريح, مما أوقعهم في أخطاء نحسبها فادحة. كما نتوخى 
الدعوة إلى التسلح بالصرامة العلمية في التعامل مع أي إنتاج فكري؛ ألا كان مضد را 
دون أي حكم مسبق» من شأنه أن يحرم الإنسان من شرف الانخراط في تفعيل 
"الاختلاف" بوصفه أحد علل خحلق الإنسان» مصداقاً لقوله تعالى: ولا ليون 
مُحملفينَ "إلا مَنْ رَجِمَ ربك وَِذَلِكَ حَلَقَهُم 4 (هود: )115-١١8‏ 

واتبعت الدراسة منهج الاستقراء فحاولنا جاهدين الاطلاع على حل ما كتيه 
محمد أركون حول الاستشراق والمستشرقين» إن بشكل مباشر في بحوث أو مقالات 
خاصة مفردة لذلك الغرضء أو بشكل عابر ضمن مواضيع مختلفة» ومن ثم شرعنا في 
دراسة تلك الأقوال الى لم يكن بالإمكان إدراجها جميعها هناء لسبب أساسي هو أنها 
عبارة عن صيغ متعددة لأفكار معدودة» لذلك احتهدنا في احتيار أكثرها دلالة على 
مقصود محمد أركون, كما احتهدنا في عدم تقويله ما لم يقل؛ أو تحميل كلامه ما لا 
حتمل. فإلى أي مدى يمكن الحديث عن شعور أركون بالمديونية لما أنتجه رواد الفكر 
الاستشراقي؟ وما خلفية عتابه للمستشرقين وشكواه منهم؟ وأين تتجلى دعوته لتجاوز 
الفكر الاستشراقي؟ هذا ما سنحاول مقاربته في ثلاثة محاور أساسية هي: 


وه إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠١‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ الحسن العباقي 
أولا: مديونية أركون للفكر الاستشراقى 
ثانيا: أركون والاستشراق - قراءة في حلفية العتاب ودواعى الشكوى 


ثالثا: من الإسلاميات الكلاسيكية إلى الإسلاميات التطبيقية 


أولا: مديونية أركون للفكر الاستشراقي 

لم يكن المستشرقون على قلب رجحل واحدء فكما وحد من بينهم من قدم للتراث 
العربي الإسلامي حدمات حمّة» وحد من أساء إليه وأقام حوله الزوابع؛ ما يلزم 
المتصدّي لهذا الموضوع مستوى عالياً من الحيطة العلمية» بميز بوساطتها بين غث ما 
أنتج هؤلاء وثمينه. يعد محمد أركون أحد المكثرين من التعامل مع كتاباقهم؛ إذ يندر أن 
يخلو عمل من أعماله من الاستشهاد بم أو الإشارة إليهم؛ ونبدأ حديثنا هنا بنص 
يشيد فيه مجموعة منهم؛ معترفا لهم بالجميل» وممتنا لهم على الحهود الي بذولوها في 
دراسة التراث الإسلامي» فهو يقول: "أحيّي بكل اعتراف بالجميل جهود ومكتسبات 
رواد الاستشراق من أمثال يوليوس فيلهاوزن» وهوبير غريم؛ وتيودور نولدكهء 
وفريدريك شوالي» وفون ج. بيرحشترسرء وأو. بريتزل» و!. جولدزيهر» وتور أندري» 
وأ. غيوم» وأ. حيفري) وم. برافمان. كما وينبغي أن حي جهود تلامذهقم الذين 
واصلوا على نفس الدرب من أمثال رودي باريت» وريحيس بلاشير»ء وهاريس 
ببركلاند» ور. بيل» وويليام مونتغمري واطء وجون بيرتون» وجون وانزبروغ؛ وأ. 
ت. ويلشء ويو. روبان» إلخ."" 

غريب أن يذكر أركون أسماء هؤلاء المستشرقين» ويعترف لهم بالجميل دون 
تحفظ, مع أن العديد منهم عُرفوا بالتحامل على الإسلام»' فجاءت بحوثهم مليفة 


' أركونء محمد الفكر الأصولي واستحالة التأصيل- نحو تاريخ آخر للفكر الإسلامي, ترجمة: هاشم صالحء 
بيروت: دار الساقيء الطبعة الأولى» 995١م؛‏ ص؟". 

' يقول عبد الرحمن بدوي: "إن ما يحرك بعض المستشرقين دافع الضغينة على الإسلام» ثما يفقدهم الموضوعية 
ويعمي بصيرتهم بطريقة أو بأخرى [...] لقد ذهب بعضهم من السطحيين إلى الإعلان بأعلى صوته أن في 


الاستشراق في فكر محمد أركون بين الشعور بالمديونية والرغبة في التجاوز بحوث ودراسات ١ه‏ 
بالإدعاءات الباطلة ال لا تقوم على أسس علميّة متينة» ومئال ذلك ادعاء بعضهم 
الأصل اليهودي أو المسيحي للقرآن؛ وقد تابع عبد الرحمن بدوي بمجموعة من ادعاءات 
هؤلاء» وأتبعها بردودٍ متينة بِيّنت قافتهاء” ومن بين المستشرقين الذين ذكرهم أركون 
وغرفوا بتحاملهم على الإسلام؛ ريشارد بيل في كتابه: "أصل الإسلام في بيتته 
المسيحية"» وتور أندريه لصم 108 في كتابه: "الإسلام والمسيحية"؛ ويمكن القول 
بأن أغلب الذين ذكرهم لم ينج من التحامل على التراث الإسلامي» وإن كان لبعضهم 
بحوث قيمة خلطوا فيها بين التدقيق العلمي المطلوب» والدعاوى المجردة عن الدليل» ما 
يلم المتعامل معها عدم التسليم بأي منهاء إلا إذا استند إلى أدلة قوية وبراهين متينة. 


إن أركون يرفض مثل هذا الموقف ف قوله: "حتَامَ يستطيع المسلمون أن يستمروا 
فق اهل الأعاث الأكتز ختصوية وتديدا من الناحية الاستكفافية- المعرفية؟ قصدات 
بالطبع أبحاث العلماء الغربيين الذين يدعوم بالمستشرقين. أقول ذلك وأناأفكر 
بأبحاث نولدكه. وحوزيف شاحتء وج. ه. أ. جوينبول عن الحديث النبويء 


القرآن انتحالاً وتقليداً وسرقة» معتمدين على تشابه لا أساس له. وهذا ما قام به مستشرقون مثل: جولد تسيهر 
0010211 ونولدكه ع1[ع2130 وشوالي لاللةسطء5 ومرجوليوث 21315011011137 . ونتحفظ نو 25 ما فيما 
يتعلق بنولدكه ع71306[1 1260001 الذي تبرأ نو 2 ما من مؤلفه: ١/8٠١١‏ 101825 ع عأاءتطاءوعع عندما 
رفض إعادة طبعه تاركا المستشرق شوالي [...] يقوم ذه المهمةع" انظر: 
- بدويء عبد الرحمن. الدفاع عن القرآن ضد منتقديه,» ص١-‏ 5. 
من المستشرقين الذين بثوا هذه الادعاءات في كتبهم: هارتتفيج هيرشفيلد 11115011610 1131/18 في كتابه: 
"العناصر اليهودية في القرآن"؛ وسيدرسكي (5106151 .(1 في كتابه: "أصل الأساطير الإسلامية في القرآن"» 
وهاينريش سبر بحر 1ا16286م5 ط10110ء11 ف كتابه: "قصص الإنحيل في القرآن"» وجوزيف هورفيتزر 1م7056 
27 ف كتابيه: "بحوث قرآنية" و"الأسماء اليهودية ومشتقاتها في القرآن"» وديفيد صموئيل 
ا 1 أعتامية5 0 الذي تحيل أسماؤه الثلاثة على أصوله اليهودية الخالصة. ققد 
جند "نفسه طول حياته عدوا عنيداً ضد الإسلام. ودفعه تعصبه العنيف إلى عرض المزاعم الشديدة الغرابة» و لم 
يكن القصد منها سوى اهجوم على الرسول محمد صلى الله عليه وسلم والحط من رسالته "ومن ادعاءاته" أن 
كلمة مسلم كانت تطلق سابقاً على مريدي مسيلمة الكذاب. " وما أن نشر مرجليوث هذا الرأيء رد عليه 
المستعرب الإنحليزي المشهور شارلزج ليل 1-9811 .1 و6اتقط0)» رد لاذعً على صفحات ابمجلة نفسها عام 
9.08 ام ص .717١‏ انظر: 
- بدويء الدفاع عن القرآن ضد منتقديه. مرجع سابق» صه75-7, وص575-585. 


9ه إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 576 ١ه/9١٠٠٠ام‏ الحسن العباقي 
وغيرهم كثير. وكلهم متجاهلون تماما من قبل المسلمين» أو يهاجمون من قبل الفكر 
الإسلامي المعاصر دون تمييز أو تفحص موضوعي»"” وهو ما يؤكد قوة شعوره 
بالمديونية لحؤلاء» مع أنه لا يخفى على المهتمين مما كتب المستشرقون حول مصادر 
التشريع الإسلامي عموماًء والسّنة النبوية على وجه الخصوصء كثفرة الادعاءات 
اللاعلمية الي طفحت با كتابات "حوزيف شاحت" 50806 .1 على سبيل المثال 
بوصفه أحد الْشادٍ بكم 0 إليهم من طرف أركون» يقضي كتابه: ومزع 0 ع1" 
م5 نال صقلةستتصططن3 2ه أصول الفقه المحمديء" عد الأحاديث النبوية 
5207 من وضع أئمة المذاهب الفقهية» اختلقوا لما أسانيد لدعم آرائهم. بل وقلل من 
شأن الجهود الحبّارة الى بذها علماء الحديث في نخل صحيح السُنة من سقيمهاء وكان 
الأولى مناقشة مناهجهم في الجرح والتعديل بالعمق الذي يفي بالغرض» وبيان عجزها 
عن تحقيق ال هدف الذي أحدثت من أحله. قبل عو إلى نتيجة من ذلك الحجمء 
أما الاقتصار على بعض الاحتلافات المصطلحية الي لا يمكنها بحال من الأحوال أن 
تطعن في جوهر هذا العلم» فلا يمكنه إلا أن يعطي المبرر للمتوقفين في كتابات 
المستشرقين؛ إلى حين ثبوت عِلمِية النتائج الي توصلت إليهاء وحدية المناهج المتبناة في 
ذلك. 


إن الإشادة بكل أولئك المستشرقين» دون أدن تحفظء فيه الكثير من المحازفة الىّ 
يجب أن تنأى عنها البحوث العلمية» خاصة إذا عُلِم أن أركون لا يكاد يرد نتيجة من 


نتائج روادهم الذين يشعر بالامتنان لهم والمديونية لما كتبواء ومنها حديثهم عن الترتيب 


'أركونء محمد. قضايا في نقد العقل الديني- كيف نفهم الإسلام اليوم؟ ترجمة: هاشم صالح؛ بيروت: دار 
الطليعة» الطبعة الثانية» .6م ص4 ه-وه. 

' لا يتسع المقام هنا لتفصيل القول في "نظرية الإسناد عند شاحت" -إن جاز عد نظرية- خاصة وقد أسالت ما 
يكفي من الحبر» من طرف المؤيدين أو المعارضين. وقد ناقش محمد مصطفى الأعظمي هذه النظرية نقاشا علميا 
وافياً وذلك في كتابه: "مناهج المستشرقين في الدراسات العربية الإسلامية": الصادر عن "المنظمة العربية 
للتربية والثقافة والعلوم" سنة .١9/865‏ 


الاستشراق في فكر محمد أركون بين الشعور بالمديونية والرغبة في التجاوز بحوث ودراسات باق 
الزمئ (الكرونولوجي) لسور القرآن بحسب تاريخ نزوها؛ إذ جاء كلامه في هذا المقام 
نسخة عن كلامهم؛" ومن الأمثلة على ذلك قوله: "كان المستشرق الإنكليزي ن. 
روبنسون قد تفحص ثلاثة ترتيبات لسور القرآن: الترتيب الأول خاص بالنسخة 
المصرية النموذجية أو الرمية لعام 4١975‏ والترتيب الثاني معتمد من المستشرقين 
الألانيق تولد كح وشال: والترتيين الثالك ممه اوقحل اللمسعم رق و ع 
وحديثه في هذا المستوى» لواف الح عي و طبعات متعددة للقرآن» يختلف 
بعضها عن بعضء فالمتلقي لقوله: "النسخة النموذجية أو الرمية لعام 5958 إذا 
كان قليل الرّاد في هذا ابحال» قد يظنٌ أن هناك طبعة مصرية غير رسمية للسنة نفسهاء 
ورا طبعتين رهممية وغير رسمية للسنة الموالية» وهكذا؛ كما يشمل القول احتمال 
وجود طبعات أخرى رسمية وغير رسمية لكل بلد من البلدان الإسلامية» ما قد يوهِم 
بأن تعدّد النسخ ناتج عن تعدد النص المقروءء أو على الأقل» بوجود احتلاف بين 
نسخه المتعددة. ويتلقى أركون كلام المستشرق روبنسون كما لو كان حقيقة علمية 
لا يتطرق إليها الاحتمال» فهو يقول: "وقد درس المستشرق ن. روبنسون موضوعين 
أساسيين في هذه النسخ الثلاث: موضوع النساء المرافقات للمؤمنين الذين يتحظفون 
بالجنة» ثم الموضوع الخاص بالاسمين التاليين: الله والرحمن. وبعد أن درس الأمر عن 
كثب اكتشف أن الموضوع الأول يتكرر )١١(‏ اثني عشرة مرة في القرآن. واكتشف 
أيضاً أن بعض هذه المعاني تتحدث عن عذارى شابات» ذوات صدور صلبة أو أثداء 
متينة» وعيون واسعة. وأما بعضها الآخر فيتحدث عن أزواج مطهّرة بكل بساطة. 
واكتشف أن النسخة المصرية لا تتيح لنا أن نلحظ أي تطور (أو تغير) في معالجة هذا 


' من ذلك قوله: "إن احترام التسلسل الزمئ (أو الكرونولوجي) للآيات القرآنية (أو للعبارات النصية القرآنية) يتيح 
لنا أن نتعرف بشكل تاريخي دقيق على تلك ابحادلة المتكررة ضد المعارضين العديدين» وعلى المواقع الاجتماعية 
والسياسية للفئات الاجتماعية الموحودة»" انظر: 
- أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» مرجع سابق» ص17١.‏ 

“ أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» مرجع سابق» ص5 .١١‏ 


ه إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه, شتاء 47٠١‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ الحسن العباقى 


الموضوع على مدار القرآن كله. وأما نسخة نولدكه-شالي و ر. بيل فتكشف عن أن 
الوصف الأول يرد فقط في السور المكية» والوصف الثاني (أي أزواج مطهرة) يرد في 
الور ال 

قبل المرور إلى النموذج الثاني الذي تطرق إليه روبنسونء أقف بعض الشيء عند 
بحازفة أركون بالتسليم بكلام هذا الأخير» والتعامل معه بوصفه نتيجة مستوفية للشرط 
العلمي المطلوب؛ واكتشافاً لا يتطرق إليه الاحتمال» فهل يحتوي النص على ما يستحق 
أن يتعامل معه كذلك؟ أو أن الأمر محض محازفة كما سبق؟ 

إن ما أورده محمد أركون عن المستشرق روبنسونء لا يتعدى منطوقً النص إلى 
مفهومه؛ فعملية جرد بسيطة كافية للخروج بنتائج إحصائية غاية في الدقة» خاصة في 
ضوء الطفرة المعلوماتية الحديثة؛ إذ يمكن تخزين كم هائل من المعلومات في أقراص 
مضغوطة صغيرة الحجم؛ يمكن استرجاعها وتصنيفها وفق المرغوب فيه وفي ثوانٍ 
معدودة» بل وح قبل هذه الطفرة المعلوماتية» كان يكفي الرحوع إلى المعجم 
المفهرس لألفاظ القرآن الكريم للخروج بإحصائيات دقيقة عن أي موضوع من 
المواضيع الي تناولها الوحي» د عن أن موضوع "الحور وأوصافهن"» قد تحلّث عنه 
كثير من العلماء» بل إن جل المفسرين تناولوه عند تفسيرهم للايات المتعلقة به ومن 
نَم فلا جدّة في تناوله من هذه الزاوية؛ ولم يبق إلا كلامه عن الآيات الاثني عشرة 
الب فرق بين مكيها ومدنيّهاء فجاء بمعلومة اطئة عندما جزم بأن الآيات المكيّة 
تحدثت عن صفات و بشيء من التدقيق» أما الآيات المدنية فلا تذكرهن إلا 
بالأزواج المطهرة؛ وبالرجوع إلى سورة "الرحمن" على سبيل المثال» يتأكد أن القاعدة 
غير منضبطة؛ لأن السورة مع كوها مدنية» فقد اشتملت على ذكر لأوصافهن» فهن 
قاصرات للطرف وأبكار» ولم تكتف بوصفهن بالأزواج الفلورة وا انه 
في التعامل مع إنتاج المستشرقين بعين الرضاء والتسليم مما وصلوا إليه من نقائج قبل 


المرجع السابق» ص75 .110/-1١‏ 


الاستشراق في فكر محمد أركون بين الشعور بالمديونية والرغبة في التحاوز بحوث ودراسات هوه 

لفناسيل أركون بقول روبنسونء دون التأكد من صحة النتائج الي وصل إليها 
اعتمادا على فرضيّته الخاطئة» القائمة على أساس قدرة النسخة القرآنية بترتيب 
"نولدكه- شوالي" أو بترتيب "بيل"؛ على رَصّد التطور الحاصل في تناول القرآن 
لكريم للموضوع, غداافا االستفقة | أصيرية الرسمية؛ أي النسخة المتداولة بين الناس منذ 
عهد رابع الخلفاء الراشدين عثمان بن عفان؛ وبانخرام تلك القاعدة المؤسّسّة على هذه 
الفرضية» تتهاوى هذه الأخيرة بدورهاء على الأقل في هذا اللنال؛ كما أن محاولة 
الرصد تلكء يمكن أن تتم دون الاعتماد على نُسّخ المستشرقين؛ لأن العديد من العلماء 
تحدثوا عن ترتيب نزول سور القرآن الكريم» وإن لم يجمعوها في مصحف مستقل وفق 
الترتيب المقترح» لقناعتهم بعدم حدوى ذلك العمل» وليُقِينهم بأن الترتيب بحسب 
تاريخ النزول» لم يكن مقصوداً من قبل الله عز وجل؛ فالآيات والسّور تتجاوز 
الأحداث» وكتاب الله الخاتم في تناوله للموضوع الواحد وفق سياقات مختلفة» لا يُحيل 
بالضرورة على التطور في الناولة ذف كر ما يكون القماد مان تدر انن خرف ينه 
تحعل النظر إليه أكثر شمولية» كما هو الشأن في تناوله لقضيي الحرب والسلم؛ اللتين 
عالجتهما أكثر من مائة آية» يُعطي بجموعها إطاراً عاماً تختلف فيه الأحكام باختلاف 
الظروف والحيثيات. 


أما النموذج الثاني الذي أشاد به محمد أركونء فيتعلق بكلام روبنسون عن كلمي 
"الله" و"الرحمن", وجاءت إشادته كالآق: "وينطبق الشيء ذاته على كلمي الله 
والرحمن. فالواقع أن كلمة "رب" (أي السيد أو المولى) لا ترد إلا في السور القرآنية 
الأول أو الذكرة ذا :وام كلبنا الرحرن والله شترداق بشكل متتحاوي وستحافمن ‏ 
المإجفلة المككية الدائيةة ويتذقك مقرض ‏ كلينة: الل تقيمها تدركيا عي ذف ككل معنا 


1١ 


عداها 


وإذا عَلِم بأن المرحلة المكية الثانية عند نولدكه وشوالي» تبدأ ببسورة الكهف 
وتنتهي بسورة النجم» بناء على الترتيب الذي وضعه المستشرق بلاشير لسور 


'! المرجع السابق» ص175-/111. 


5ه إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 470 ١ه/9١٠٠٠ام‏ الحسن العباقي 
المضصحق» وذلكاى كتايد "القران» ترولة تذويعمة رعق و اتير" فين مخالض 
من كلام روبنسون امُشاد به من طرف أركون؛ أن كلمي "الله" و"الرحمن"» لم تردا في 
المرحلة المكية الأولى؛ لأنهما لم تظهرا إلا في المرحلة الثانية» لكن بالرحوع إلى النيوز 
الي صنّفها نولدكه وشوالي في المرحلة 0 ابتداء من سورب المزمل والمدثر حت 
سورة الناس» يلاحظ أن اسم الحلالة "الله" 00 
الشمس عند قوله تعالى: #فقال لَهُمِ 00 اللّهِ ئاقة اللّهِ وَسُقياهَاء4 (الشمس:١١)‏ 
وهي السابعة في ترتيب التزول حسب نولدكه-شوالي» كما ورد في سورة الأعلى عند 
قوله تعالى: (سُقرئك قلا دس نْسَى “إلا ما شَاء الله (الأعلى:” -/) وهي السادسة 
عشر في ترتيب النزول حسبهماء كما ورد في سورة التكوير عند قوله تعالى: لرِوَمَا 
تَشَاءون إلا أن يَشَاءَ اللَهُ رب الْعَالَمِينَ4 (التكوير: )١4‏ وهي الثامنة عشر عندهماء 
وقد ورد أيضا في سورة الانشقاق الى جعلاها بعد سورة التكوير في ترتيب التزول في 
قوله تعالى: بل ا عرو د بون واللة أَعْلَمُ ما يُوعُونء4 (الانشقاق:8-77؟) 
أما كلمة "الرحمن" فقد وردت مرّتين في سورة النب وهي السادسة والعشرون في 
ترتيب النزول حسب نولدكه شوالي. 

إن هذه الأمثلة تؤكد ضعف ما ذهب إليه المستشرق روبنسون» وعدم علمية 
النتائج الي بناها على تلك الاكتشافات. أما كلمة "رب" الي قال بأنها لم ترد إلا في 
السور القرآنية الأولى أو المبكرة» فالخطأ فيها أفحش؛ إذ دكوف اق المور المدنية بصيغ 
مختلفة أكثر من مائيٍ مرة» تسع وأربعون منها في سورة البقرة وحدهاء وثمانٍ وثلاثون 
في سورة آل عمران» وست مرات في سورة النساء» وسبع عشرة مرة في سورة المائدة» 
وست وثلاثون مرة في سورة الرحمن, إل. 


'' بلاشيرء ريجيس. القرآن, نزوله. تدوينه, ترجمته وتأثيره» نقله إلى العربية رضا سعادة» أشرف على الترجمة 
الأب فريد جبرء حققه وراحعه محمد علي الزعبي» بيروت: دار الكتب اللبناني» الطبعة الأولى» 1515م 54 5. 


الاستشراق في فكر محمد أركون بين الشعور بالمديونية والرغبة في التجاوز بحوث ودراسات بام 

هكذا يتضح بأن ما ذهب إليه روبنسونء بعيد كل البعد عن الصرامة والتبحر 
العلمي اللذين كثيراً ما تحدث عنهما أركون فيما يتعلق بالمنهج (الفيلولوجي) اليلد 
من قبل المستشرقين. ويبدو أن تلك الأمثلة» تنم عن قلة زاد المستشرق روبنسون بالمادة 
المدروسة» وقد كان لعلماء المسلمين الذين تناولوا مبحث المكي والمدني بالدراسة» 
كلام أدق بكثير ثما ذهب إليه هذا الأخير» ليس هذا مقام التفصيل فيه. إن شعور 
أركون بالمديونية لما أنتجه المستشرقون» أفقده تعاض اديه النقدي اللازم اده ف 
البحوث العلمية» وجعلته يقبل نتائج بحوثهم دون إخضاعها للدراسة النقدية. 


وهناك تمظهر آحر لذلك الشعور بالمديونية» يتعلق بإشادته امالغ فيها -في كثير 
من الأحيان- ببعض المستشرقين وأعمالهم, منهم على سبيل المثال: "جاكلين شابي»""' 
الي حظيت بإطراء كبير من أركون» بعد إصدارها لكتاب: "رب القبائل. إسلام 
محمد"؛ إذ قال في حقها: "أشعر بالشعادة فعلة أن أشير إلى كتاب قيم مثل هذا 
الكتاب» كتاب بمشي في الاتحاه الذي يرغبه الباحث المفكر ويسعى إليه. إن كتابها 
يقدم المثل العملي المحسوس على إمكانية تحقيق طفرة نوعية» ابستميائية وابستمولوجية» 
ف الكتابة التاريخية عن القرآن. إن المؤلفة ترسم حدودا لا يمكن اختراقها بين القانون 
المعياري لمهنة المؤرخ وبين محال الفكر الإيماني والمعرفة الإيمانية من جهة أخرى."" + 
يستمر في الإشادة بالكاتبة والكتاب» مع محاولة تسليط الأضواء على منهجها في 
التعامل مع القرآن» ليستغرق قرابة تسع صفحات. وسبب هذا الإطراءء أن الباحثة في 
نظره» استطاعت ربط القرآن بالفضاء الثقاثي والسياسي والاقتصادي والاجتماعي 


'' بعد حديث أركون عن برنامج عام للعمل كان قد اقترحه في كتابه: "قراءات في القرآن"», يتعلق بضرورة 
الاستكشاف الألسيي المتزامن للحطاب القرآني مع مزاوحته مع التحليل الأنثربولوجحي لذات الخطاب؛ يصرح بما 
يلي: "لحسن الحظ فإن هذا المشروع النظري قد وجد له أخيرا من يطبقه في شخص الباحثة الفرنسية جاكلين 
شابي. فقد أصدرت مؤخرا دراسة تخصصية وافية ذات مستوى ممتاز وعميق بعنوان: "رب القبائل. إسلام 
محمد". منشورات نويزيسء» باريس» 3317١م."‏ انظر: 

- أركون, الفكر الأصولي واستحالة التأصيل؛ مرجع سابق» ص4 4. 

'' أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل؛ مرجع سابق» ص49-.5. 


امه إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه, شتاء 43٠‏ ١ها//ة‏ ١٠٠٠م‏ الحسن العباقى 


.6 برع 


لع انك وهاي انا كرسي ثلث كيه ورعا زاي لاسا اركواد رام 
على قوله بكل تلك التفاصيل ' 


ثانياً: أركون والاستشراق - قراءة في خلفية المعاتبة ودواعي التة 
كثيرة هي عبارات العتاب الحاضرة في كتابات أركون؛ لا سيما في مقدمات 
كتبه» فما خلفية تلك المعاتبة؟ وما سبب ذلك التشكي؟ 


تحدثت ف النقطة السابقة عن وجه بارز في علاقة أركون بالاس: ستشراق» يتجلى في 
إشادته المستمرة با أنتجه» وسأتحدث فيما يلي عن وجه آخر أبرز من الأول» يتعلق 
بعتابه المستمر للمستشرقين: 

أ. عتابه لكلود كاهين: قال عنه في الدراسة الى خصصها"' له في كتابه: قضايا 
في نقد العقل الديئ: 'التغيتف يكلوة كامين للمرة الأول و مدية شتراسبوع قي شهر 
تشرين الأول /أكتوبر من عام ١555‏ كمف قن عت للشو اتيعاة للقة الغريية بف قلات 


المدينة الى كان يُدَررْس هو فيها تاريخ القرون الوسطى منذ عام .١545‏ ثم ثُقلنا 
في السّنة نفسها )١959(‏ إلى باريس. ثم شاءت الصدفة أن نسكن أكثر من عشرين 
سنة في مدينتين متجاورتين من الضاحية الحنوبية لباريس. وهذا ما ساعد على كثرة 


فهي كما يقول المترحم هاشم صالح من باب التعليق على إطراء أركون وتقريب مغزاه من القارئ: قد ذهبت 
بعيدا ف أرخحنة كل ما نزعت عنه تاريخيته على مر القرون. لأول مرة يتجرأ باحث على أرخنة النص القرآن إلى 
مثل هذا الحد. لقد كشفت عن تاريخيته» أي عن ارتباطه بالقرن السابع الميلادي وبيئة الجزيرة العربية. ولذلك 
فهو يصدم كثيرا حساسية المؤمن التقليدي." انظر: 

- أركون» الفكر الأصولي واستحالة التأصيل؛ مرجع سابق» ص.5؛ ثم أضاف المترحم قائلاً: "ييدو أن 
حاكلين شابي قد جحت مجحاحاً ممتازاً في ربط الآيات المكية بسياقها الطبيعي: أي بظروف وبيئة شبه الجزيرة 
العربية إبان القرن السابع الميلادي. وهكذا نزعت عنها غطاء التعالي لكي تغرسها في التاريخية." انظر: 

- أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» مرجع سابق» ص١ه.‏ 

' هذه الدراسة كانت تحت عنوان: "خرق الحدود التقليدية» زحزحتها عن مواقعهاء تحاوزها: دراسة حول أعمال 
كلود كاهين"» وهي منشورة في العدد الذي خصص لأعمال هذا المستشرق من بحلة 41838108 عدد ١ح‏ 
سنة 93535١م2‏ تحت عنوان: "أعمال كلود كاهين: قراءة نقدية". وقد نشرت هذه الدراسة أيضا في كتاب: 
"قضايا في نقد العقل الديي". 


الاستشراق في فكر محمد أركون بين الشعور بالمديونية والرغبة في التجاوز بحوث ودراسات وه 
العلاقة بين الرحلين حسب ما يبدو من خلال النص» متينة 
جداء واستمرت أكثر من عقدين من الزمن» ظلا فيها وَفِيّين للأحذ والرّد في شتّى 
المواضيع. 

وقد لا تبدو الصلة قائمة بين النص المستشهّد به» وقضية العتاب» لكنء إذا علم 
بأن القصد من إيراده هو إعطاء المشروعية للفظ المستعمل أي "العتاب"؛ لما فيه من 
دلالة على الودٌ المتبادل رغم وخوة الكاافي يدو الأسوون افج وان قن 
العتاب غير "الدراسة النقدية" الى لا تُستحضر فيها العلاقات الشخصية؛ لاحتمال 
تأثيرها السلبي على العلمية والموضوعية؛ فما الذي يؤاخذه أركون على كاهين؟ 

يقول في ذلك: "العلماء الأكادكيون الذين يعيشون في الظل (مثل كلود كاهين) 
يستمرون في كتابة التاريخ على الطريقة الوصفية الحيادية الباردة. معن أنهم يكتفون 
بنقل أقوال أو خطابات الفاعلين الاجتماعيين (أي المسلمين هنا) إلى اللغات الأوروبية 
كالفرنسية والإنكليزية. ولا يقومون بتفكيكها من الداخل؛ أو محاولة تعرية الأبعاد 
الأيديولوجية الي تنطوي عليها بالضرورة كأي خطاب بشري.""' ولعله بادٍ للعيان أن 
المؤاحذة هناء منصبة على محال التقاطع بين نظرته للتراث الإسلامي» ونظرة كلود 
كاهين لماء فكأنه يريد دبحه -ومن خلاله كل المستشرقين- في برنامج عمله؛ إذ يطالبه 
ما يتجاوز المهمّة الأساسية للمؤرخ» كالبحث عن الأسباب الحقيقية الكامنة وراء 
الأحداث التاريخية» أو الأبعاد الأيديولوجية الي تنطوي عليهاء فتلك مهمّة علماء من 
صنف آخرء تختلف آليات اشتغالهم عن آليات اشتغال المؤرخ. وهذا ما لم ينتبه إليه 
أركون ف النص أعلاه» فطالب كاهين كمؤرخ يما هو حارج عن نطاق عمله مؤرخاء 
وداخل في نطاق "علم الاجتماع التاريخي" بوصف هذا العلم فرعاً من فروع علم 


١ 


حواراتنا ومناقشاتنا. 


'' أركون, محمد. قضايا في نقد العقل الديني» مرجع سابق» ص 514-51. 
'' المرجع السابق» ص١٠8.‏ 


5٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .57 ١ه/9.٠٠٠ام‏ الحسن العباقي 
الاجتماع الأكثر حداثة وتخصّصًا. وبناء على ذلك» وأمام عدم انخراط كاهين في 
برنامج عمل أركون المسطر في "نقد العقل الإسلامي"؛ أصبح في نظره من "ذوي 
الحيادية الباردة الذين يعيشون ف الظل"؟! 

ب. عتابه للمستشرقين المعاصرين: لا يختلف موقف أركون السابق من كلود 
كاهين» عن مواقفه من 1 المستشرقين المعاصرين» فكلامه عنهم بوصفهم أفراداً لا 
يختلف عن كلامه عنهم بوصفهم جماعات» وحور عتابه لهم هو رفضهم إسقاط 
التجربة الأوروبية بأدقّ تفاصيلها على الإسلام تاريخاً وحضارة: أمام إِلحاحه عليهم 
بضرورة القيام بذلك» لهذا بحده يستغرب من موقفهم. عاذ قاذ توفا تل اشمري كشن 
العنصري في حق الإسلام» فهو يقول: 'لماذا يصرٌ الباحثون المستشرقون على الباع 
المنهجية التقليدية في علم التاريخ» في حين أنها تحجددت وتغيرت في الأقسام المحاورة لهم 
في نفس الجامعة: أقصد في الأقسام الي تدرس التاريخ الأوروبيء لا العربي ولا 
الإسلامي؟ لماذا يرفضون الاستفادة من مناهج زملائهم المتخصصين بتاريخ فرنسا أو 
أوروبا في القرون الوسطى مثلا؟ ... لماذا هذا التفريقء إن لم نقل التمييز شبه 
العنصري» بين الأقسام الاستشراقية» والأقسام غير الاستشراقية في الجامعة الواحدة؟"4١‏ 

إن تتبع عبارات العتاب وإمعان النظر فيهاء يفضيان إلى ملاحظة مهمةء هي 
ملازمتها للمستشرقين المعاصرين أكثر من غيرهم؛ في حين أن الإشادة ملازمة تمن 
يَعدّهم جيل الرّوادء أمثال: نولدكه» وشوالي» وجولدسيهرء وتلامذقهم أمفال: رودي 
باريت» وريجيس بلاشير» وويليام منتغمري» وغيرهم» مع وجود بعض الاستثناءات؛ إذ 
حظي بعض المعاصرين أكثر ثما حضي به هؤلاء من الإشادة» كما هو شأن جاكلين 


*' المرجع السابق» ص517. 
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شابي» في حين جمع موقف أركون من المستشرق الألماني حوزيف فان إيسء بين 
الأظراء والسائك 3 


إن الخلفية الي تحكم أركون في عتابه للمستشرقين» تكمن أساساً في كون "العلم 
الاستشراقي كان محصورا بالتأريخ للوقائع الخام للتراث واستعادتما عن طريق استخدام 
المنهجية الفيلولوجية من نحو وصرف ومعاحم ودراسة تركيب الحملء إلخ ... وكان 
طنورا بالمنهجية التاريخية التقليدية الي سادت في القرن التاسع عشر."' ' فهذا 
المستوى من التناول؛ لا بد منه في نظرهء لكنه لا يمثل إلا مرحلة أولى بمهدة لمرحلة 
تطبيق المنهج الألسين فالأنثربولوجحي» كما هو معلوم في تاريخ التجربة الحداثية. وهو 
لا يعاتب جيل الرواد؛ لأن المكتشفات الحداثية على المستوى المنهجي لم تكن متوافرة 
في وقتهم؛ ولم تكن التجربة الحداثية قد وصلت إلى المستوى الذي بلغقه في الوققت 
الراهن»؛ مما يعطيهم العذرء بخلاف المعاصرين» فهم لا يعذرون في عدم انفتاحهم 
المنهجي عليها. 


ثالقاً: من الإسلاميات الكلاسيكية إلى الإسلاميات التطبيقية 
تُعدٌ "الإسلاميات التطبيقية" البديل المنهجى الذي اعتمده أركون في "نقد العقل 
الإسلامي" ليقابل به "الإسلاميات الكلاسيكية"2 ويطلق هذا المصطلح الاح عجن 


المنهج الذي اتبعه المستشرقون في دراستهم للتراث والتاريخ الإسلاميين» وقد صرح 
بذلك في كتابه: "الفكر الأصولي واستحالة التأصيل"» خلانا ا يعيه عفار الفيشتاري 


1 


رغم اعتزاز أركون بمؤلفات حوزيف فان إيس» وخاصة موسوعته: "اللاهوت وامجتمع في القرنين الثاني والثالث 
للهجرة". ال رآها مرجعا لا غين عنه لكل باحث في التاريخ الإسلامي» فهو يؤاحذه قائلا: "لاريب في أن 
جوزيف فان إيس كان يفكر باللاهوتيين الطليعيين عندما ترك للمسلمين مسؤولية إنحاز ذات المهام الي أنبحرها 
اللاهوتيون المْحدّدون في الجهة المسيحية. ولكن اعتراضي على فان إيس يبقى قائماً فيما يخص الانخراط 
الابستمولوجي ولمعرثي العميق للباحث في محال بحثه." انظر: 

- أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» مرجع سابق» ص48 . 

'' أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» مرجع سابق» ص0 ". 
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في كتاب له تحت عنوان: "نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون"؛ إذ عد الأمر 
استنتاحاً خاصاً به» بعد دراسته لمؤلفات أركون؛ وقد خصص للحديث عن منهج هذا 
الأخير في نقده للعقل الإسلامي» نما اكائلة اونتنة ارفة ميل إل اناتور هيه 
جحاءت وصفية أكثر من اللازم؛ إذ غلب عليها تأيبده لاختياراته وردٌ ما سواها.'' أما 
فيما يتعلق بالمنهجء فيقول تمييزاً له عن الموضوع: "نستنتج أن (مشروع) أركون هو 
نقد العقل الإسلامي؛ وأنه توسل بطريقته الخاصة لهذا الموضوع منهجاً أطلق عليه 
(الإسلاميات التطبيقية)» كما نستنتج أن العلاقة بين المنهج والموضوع عنده متكاملة 
تكامل العلاقة ال أقرّها الفكر الإناسي التديت نوش لتر روا و 0 


نعم» إن مؤلفات أركون جمعت بين التنظير للمنهج المتبع؛ والتطبيق له على 
المواضيع المدروسة» لكنّ هذا لا يع عدم تمييزه الصريح بين المستويين كما يوحي 
بذلك كلام "الفجّاري"؛ بدليل قوله: "كنت قد بلورت مصطلح الإسلاميات التطبيقية 
منذ عام ١917١‏ ودافعت عنها كمنهج علمي في البحث... ولكن ندائي الذي أطلقته 
في السبعينات من أجل التجديد المنهجي في محال الدراسات المطبقة 1 الإإسلام» اظل 
من دون صدى يذكر حت الآن. ا قموا اانا 3 
هذا الاتحاه» ولكن نزعة امحافظة المنهجية السائدة في أوساط الاستشراق حالت دون 
ماج النداء كما ينبغي» يضاف إلى ذلك لا مبالاة الباحثين في تجذير الأنثربولوحيا 
النقدية لثقافات العالم."'' وسأحاول فيما يلي نقارية واقتية أر كدو لكت فد 
الإسلاميات الكلاسيكية والإسلاميات التطبيقية: 


'' لا نبالغ إن قلنا بأن عبارات الفجّاري واستنتاجاته تدحل في ما أسماه أركون بالكتابات التبجيلية» وقوله الآيّ 
أكبر دليل على ذلك؛ فهو يقول: "إن حطاب أركون ومن سار على دربه في حاجة إلى من يتبناه بالدعم المالي» 
من أجل الإكثار من نشره وإيصاله للقارئ» وإغراق السوق بكتبه إلى الدرجة الي تجعل الفرد العربي لا ييمحد 
مهربا من قراءته والاطلاع عليه» وبالدعم المعنوي بإدراجحه ضمن البرامج التربوية الرسمية» وبقيام الإعلام بواحبه 
الدعائي اللازم. وهذا كفيل بأن يقدم الدعم الكافي لتجنب المآزق الى بحرف إليها". انظر: 
- الفجّاري» مختار. نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون, بيروت: دار الطليعة» الطبعة الأولى» ..5م 
ص875/١.‏ 

'' المرجع السابق» ص١5.‏ 

'" أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» مرجع سابق» ص45 7. 
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.١‏ إن موقف أركون السلبي من الإسلاميات الكلاسيكية أو التقليدية لا يتعارض 
ألبتة مع موقفه الإيجابي مما أنتجه المستشرقون من بحوث؛ عد بعضها فتحاً لم يتم بعدُ 
تحاوزه رغم مرور زمن طويل على كتابته؛ لأن انتقاده لمنهجهم؛ كان بدافع حثهم 
على تبئ ما استجد من مناهج, بهدف توسيع أفق تناولهم للقضايا التراثية» وهو أمر 
حلي في عتابه لنموذجين بارزين من المعاصرين» هما كلود كاهين وحوزيف فان إيس» 
وقنسبقة الاشارة إل اشاح على الأول بان رطق عشان الدراشحات القديننة 
منظورها الحداثي المتجاوز للمنظور الاستشراقي» الذي يحصر نفسه في منهج بال» ولم 
يعد كافياً لإعطاء نتائج موثوق بها من الناحية العلمية؛ "ينبغي عدبي | كيرد آل 
نعلم أن تجميع المعارف والمعلومات المتبحرة في العلم وتراكمها لا يؤدي بالضرورة إلى 
توليد فكر نقدي, أو إبداعي» أو تحريريء بالطبع فإن تجميع هذه المعلومات يشكل 
مرحلة لابد منهاء أي المرحلة الأولى من الدراسات العلمية. ولكن لا ينبغي الاكتفاء يما 
كما يفعل المستشرقون التقليديون أو الكلاسيكيون. وإنما ينبغي تحاوزها إلى منهجية 
التفكيك والتعرية الأركيولوجية والنقد الجذري لأنظمة الفكر الترائي."* ' 

وهذا النص لا يحتاج إلى مزيد بيان» فنقطة الخلاف بينه وبين الاستشراق منهجية 
لا غير» ويمكننا هنا التمييز بين مستويين من الخلاف؛, أحدجهما مؤاخذته له على أمور 
يتبناها ولم تعد كافية لإعطاء النتائج المتوحاة» وثانيهما مؤاخذته على أمور يرفضهاء 
مع أنها في نظره أقدر على تحقيق الأهداف» وسأعطي بعض الأمثلة على المستويين فيما 
بلي. 

أولاً: مؤاخذة أركون للمستشرقين على أمور تيبئوها: 

وسلسوط. ١‏ الكبفلة اتيك اقبي حفر نا ستيه امسن انشعو رقن بها بورتوققة بو رت 
مثالين على ذلك: 


'' المرجع السابق» ص8١1١-9١1.‏ 
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أ. محافظة المستشرقين المعاصرين على المسار المنهجيّ نفسه الذي سار عليه 
أسلافهم منذ القرن التاسع عشرء ولا يخفى أن هذه المنهجية ال تعطي الأولوية 
للنصوص وتدرسها منفصلة إلى حد كبير عن معطيات الواقع الذي أنتتجت فيه, ما 
كان طا إلا أن تثير حفيظة أركون؛ لأن دعوى "التاريخية" الي تُعدٌ المحرك الأساسي 
لفكرهء تقوم على الربط بين جميع النصوصء والواقع الاحتماعي والاقتصادي والثقافي 
والسياسي الذي ظهرت فيه. ومن 7 فموقفه منها متوقع» فهو يرى بأن "مادة البحث 
(أي القرآن) تتطلب تطبيق كل المناهج عليها وليس فقط المنهجية الفيلولوحية - 
التاريخوية. إنها تنطلب التدحل على كل مستويات إنتاج المعبى وآثار المعى من أحل 
توضيح ملابسات هذا النص المؤسّسء"” 7 ويهذا يكون القصور هو الصفة الملازمة 
لمنهج المستشرقين؛ لعدم أخذه بعين الاعتبار كل معطيات الواقع في التعامل مع 
النصوص من جهة؛ ومن جهة ثانية» لأن المنهج الذي يطبقه على تلك النصوص لا 
يهتم بكل مستويات إنتاج المعى» أو هو منهج أحاديء في حين أن الموضوع في نظره 
بحاحة إلى مناهج متعددة. 

ب. موقفه ما يسمّيه بحياد المستشرقين في تناولهم للعديد من القضاياء مع أن 
الحياد مطلوب في البحوث العلميّة» وهو أحد أهم المؤشرات عليهاء ومن ثم فلا معيئى 
لقوله: "ينبغي على المثقف العربي أو المسلم اليوم أن يحارب على جبهتين اثنتين: حبهة 
الاستشراق الذي بمارس العلوم الاحتماعية بطريقة وصفية» حيادية» باردة» وحبهة 
الأسلوب التبجيلي للمسلمين»" ' وكان من المفترض أن يعطي قرّاءه بعض النماذج من 
الحياد البارد الذي بمقته في كتابات المستشرقين» خاصة إذا عَلِمٌ بأنه عملة نادرة عند 
كثير منهم؛ حسب المعين الإيجابي للفظ. 


'' المرجع السابق» ص" 4. 
'' أركونء محمد. من فيصل التفرقة إلى فصل المقال ... أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟, ترجمة: هاشم صالح» 
بيروت: دار الساقيء الطبعة الأولى» 957١م‏ ص1/85. 
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ويبقى الاحتمال الأقرب لمقصود أركون من الحياد» ما يستخلص بعد عملية 
استقراء للعديد من كتاباته الي تَطرّق فيها للموضوع؛ هو عدم خروجهم ممواقف 
حاسمة في بعض القضايا الشائكة الي عرفها التاريخ الإسلامي» مثل قضية الصراع 
التاريخي القائم بين السنة والشيعة على أرضية الأحقيّة في الإمامة» أو الصراع الذي قام 
بينهم وبين المعتزلة حول القرآن الكريم أمخلوق هو أم لا؟ مما حَدَا به إلى وضعهم ضمن 
الإطار نفسه الذي وضع فيه من يسمّيهم , بك "عراس الأزلوة كبسية" فيو يفول لبس 
المؤمنون وحدهم هم الذين بقوا منغلقين على أنفسهم داخل السياج الدوغمائي. وإنما 
التبحر الاستشراقي الأكاديمي نفسه ظل منغلقاً داحل نفس السياج لزمن طويل عندما 
اكتفى بنقل أفكار الإسلام الس الأغلبي إلى اللغات الأوروبية» وذلك قبل أن يفعل 
الشيء ذاته مع الإسلام الشيعي.""" 

ثانياً: مؤاحذة أركون للمستشرقين على أمور يرفضوفاء مع أنها في نظره أقدر 
على تحقيق الأهداف: 

وهذا مستوى آخر له ارتباط بالخلاف ف المنهج» يؤسّس أركون مشروعية 
"الإسلاميات التطبيقية" من خلال هديي. ويتعلق بأمور لا تدخل في اعتبار 
"الإسلاميات التقليدية"» مع أنه 1 نظره- كفيل بإحداث ثورة حقيقية في الدراسات 
الي تجعل التراث الإسلامي موضوعاً لا وهذا المستوى ماثل في رَفض المستشرقين 
استعمال ما يستجد من مناهج» وهذه مجموعة من الأمثلة على ذلك: 

أ. رغم الاستمرارية المنهجية ال تطبع أعمال المستشرقين المعاصرين في علاقتتهم 
مع أسلافهم, فَهُم في نظره أقل حرأة في تناول العديد من القضاياء خاصة ما تعلق 


' أركون؛ الفكر الأصولي واستحالة الأصيل؛ مرجع سابق» ص55. وقد تناول أركون قضية لق القرآن في 
العديد من كتاباته» آحذ في بعضها المستشرقين على موقفهم الذي عدّه سلبياً؛ لأنهم لم ينتصروا للمعتزلة؛ ولح 
يسندوا دعواهم ابي كان من شأفا أن تذهب بالأمة بعيدا لو لم يتم إبادقا في القرن الخامس للهحرة» ومن ذلك 
أيضاً مآحذته للمستشرق فان إيس الذي برّر عدم تناول المعتزلة بالدراسة لأنهم يشكلون أقلية؛ فضلاً عن أفم 
يعدون هراطقة من قبل الأغلبية. انظر: 

- أركون, الفكر الأصولي واستحالة الأصيل» مرجع سابق» ص +85-8. 
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كنات القراانة دقوي شرن تلق "اشن الا رك كني لوكي تيفط فاقيا 
با محرّمات على الدراسات القرآنية وتمنع الاقتراب منها أكثر مما يحب. وقد سهل على 
المستشرقين في المرحلة التاريخوية والفيلولوجية أن ينتهكوا هذه المحرمات أكثر ثما يسهل 
علينا اليوم. لماذا؟ لأن العقل العلمي كان آنذاك في أوج انتصاره» وكان مدعوماً من 
قبل الهيمنة الاستعمارية الى رافقته. هكذا بحد أن المعركة الى جرت من أجل تقديم 
طبعة نقدية محققة عن النص القرآني لم يعد الباحثون يواصلوها اليوم بنفس الحرأة كما 
كان عليه الحال في زمن نولدكه الألماي أو بلاشير الفرنسي ,"8" 


إن هذا النص يحتوي على أفكار عدة يمكن إجمالها فيما يلي: 


- لقد ادّعى وجود ضغوط من قبل علماء الإسلام' ' على من أراد الخوض في 
الدراسات القرآنية» مع أن تاريخها ينفي ذلك؛ إذ ما أكثر الدعاوى الي طالت القرآن 
دك اريف فك قرلا هنها هذا كاؤتهن انام لهذم لمهم يها كان عن جا يمنا 
وأمرها مبثوث في الكثير من المؤلفات» وإلا فما مصدر معرفته بقضيّة مص حف ابن 
مسعودء' ' واختلاف الناس في القراءة على عهد عثمان» أو بالأحرف الي قيل بأفا 
منحولة وبأنها من أخحطاء الكتاب» وقضية نقط القرآن على عهد الحجاج بن يوسف 
الثتقفي» وقراءة ابن شنبوذ الى كثيراً ما لاكتها ألسن المستشرقين؛ فتتلمذ على شبهاقهم 
زمرة من المتغربين» ثم قضيّة خلق القرآن» والناسخ والمنسوخ, وأسباب التزول» وا محكم 
والمتشابه» وغيرها من المواضيع الإشكالية الي لم يخفها أحد من المسلمين ولا أنكر 


“' المرجع السابق» ص4 4. 

'' وفي تلقيبهم هنا بالأرئوذكسية الإسلامية» نوع من الوفاء للمصطلحات السائدة في الأوساط الى تلقى فيها كثيراً 
من معارفه» ونوع من التعبير عن مديونيته لها بالمععن. 

' يتعلق الأمر بقصة احتجاج الصحابي الحليل عبد الله بن مسعود 5ه على عدم اختياره من بين أعضاء اللجنة الي 
كلفت مجمع القرآن الكريم وكتابته في المصاحف واختيار الصحابي الحليل زيد بن ثابت ضيه وقد تناولتها أغلب 
الكتب الجامعة لعلوم القرآن» ككتاب "البرهان في علوم القرآن" للامام الزركشي» وكتاب "الإتقان في علوم 
القرآن" للإمام السيوطي» كما يمكن الرجوع إلى عدد كبير من الروايات المرتبطة يما في كتاب "المصاحف" لأبي 
داود؛ وقد ادعى البعض بأن سبب احتجاج عبد الله بن مسعود هو قوله بعدم قرآنية سورة الفاتحة وسورت 
الفلق والناس» لعدم احتواء مصحفه عليهاء وهو ما فنّده كثير من العلماء وأثبتوا قرآنية تلك السور عنده؛ فهذه 
الدعوى وغيرها من الدعاوى المشار إليها أعلاه» أمرها معلوم لدى المتخصصين. 


الاستشراق في فكر محمد أركون بين الشعور بالمديونية والرغبة في التجاوز بحوث ودراسات /ا>ى 
وإلى كل الذين يدَندِنون حوها. 

- حديثه عن قدرة المستشرقين في السابق على اقتحام جدار التحريم بسبب 
حرأقم المسنودة بانتصار العقل العلمي» مع أن أبحاثهم في محال الدراسات القرآنية 
خاصة» كانت بعيدة عن العلمية» فجاؤوا بشبهات؛ بعضها تكرار لما سبق وقيل بين 
يدي النبي صلى الله عليه وسلم من أن القرآن لا علاقة له بالوحي» وأنه من كلامه 
عليه الصلاة والسلام» أو تعلمه من أهل الكتابء أو نحله عن الأساطير القليعة. وقد 
ألفوا في ذلك كتبا كثيرة» تبرأ منها جملة من المستشرقين' " سواء من معاصريهم أو من 
الذين جاؤوا بعدهم., مما يؤكد أن سند تلك الحرأة ليس العقل العلمي» بل سلطة 
الاستعمار» لذلك تراجعت تلك البحوث بتراجعه. وأصبحت ذكرى سيّئة لتاريخ فَقَدَ 
الشروط الموضوعية ال أَنْتَجّتهء فافتقد مشروعية الوجود. 


ويزيد قول أركون ضعفاًء عدم تركيز المستشرقين المعاصرين على تلك البحوث 
الجريعة ف نظره-» مما يُعدَ تيا منها بوجه من الوجوهء لأنهم ليسوا أقل جرأة من 
سابقيهم في طرح المواضيع الأكقر تعنيداء لأفهم أقل اباك روم كن عتمم نينا 
أصبحوا يأنفون من تكرار الأخطاء الفادحة اليّ وقع فيها أسلافهم؛ حي إن الكثيرين 
منهم يزعجون من هذا الاسمء أي "المستشرقين". فأصبحنا في السنوات الأخيرة نسمع 
أسماء أخرى» مثل: علماء الإسلاميات أو المستعريين»' ' وهذا الأمر له دلالته القوية في 
الاك 


'' أورد عبد الرحمن بدوي في كتابه: "دفاعا عن القرآن ضد منتقديه" عدة أمثلة على ذلك. 

'” يقول أركون مؤكداً ذلك غير نافم له: "أصبح الكثيرون من المستشرقين يحاولون تجنبها أي كلمة إستشراق 
واللجوء إلى تسميات أخرى جديدة لا غبار عليها من نوع: مستعرب 312515316» أو عالم بالإسلاميات 
1010811 إلخ. فلا أحد يريد بعد الآن أن يقول عن نفسه بأنه مستشرق؛ لأن الكلمة أصبح- 
مذمومة جدا بالنسبة للوعي العربي أو الإسلامي." انظر: 
- أركون» قضايا في نقد العقل الديني, برجو ياوه ص/7". 


4 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .5 ١ه/9١٠٠٠ام‏ الحسن العباقي 

- يرى أركون: "أن المعركة الي جرت من أجل تقديم طبعة نقدية محققة عن 
النص القرآني لم يعد الباحثون يواصلوفها ...'"» لنتساءل عن مقصوده من هذا الكلام؟ 

ألا يعي هذا الكلام أنه يطعن في صحة متن القرآن المتداول بين الناس في 
المصاحف منذ ما يزيد على أربعة عشر قرناً؟ وهل يحتاج نص توحدت عليه أمة 
الإسلام عبر قرون عديدة إلى البحث عن نسخة محققة منه؟ خاصة ونُسخه تعد ممائات 
الملايين إن لم تكن بالآلاف منهاء وجميعها قد ضبطت ضبطاً تامأ وح الاختلافات 
الواردة في الرسم بين رواية حفص عن عاصمء ورواية ورش عن نافع» بوصفهما 
الأكثر تداولاً في العالمء معلومة ولا يُخشى وقوع اللبس فيهاء أَيُعقل أن يُقال بعد 
كل هذا بضرورة إيجحاد طبعة نقدية محققة؟ 

إن قول أركون أعلاه» يظهر ما أضمره في الكثير من كتبه من الطعن والتشكيك 
في صحة نقل القرآن الكريم» ويه غن تحامل كبر تناة المنهج الإسلامي خاصة والفكر 
الإسلامي عامة» وإن الجا اسم وق ار لفاك الذين يغيظهم أن يكون للمسلمين 
دون غيرهم كتاب لم يفقد صلته بالسماءء ظل متنه محفوظاً دون غيره من الكتب 
المقدسة. 

ب. من الانتقادات المنهجية اليّ وجَّهها أركون للمستشرقين» قوله: "ولكن العلم 
الاستشراقي كان يجهل المفاهيم التالية: بنية شبكة العلاقات بين الضمائر أو الأشخاص 
المتكلمة كما شرحها عالم الألسنيات إميل بنفيست» ومفهوم ظرف الخطاب الذي 
تحدث عنه أو بلوّره لي. زمبتور أثناء دراسته للأدب القروسطي تحت اسم الظاهرة 
الشفهية المقلّدة للظاهرة الكتابية» ومفهوم القوى المهيمنة والقوى المهمّشة الذي يشتمل 
على التفاعل بين الحالة الشفهية والحالة الكتابية» بين المعرفة ذات البنية الأسطورية 
والمعرفة التاريخية النقدية» ثم العصبيات الشغالة والكائنة بين تشكيل الدولة المركزية» ثم 
الكتابة» والثقافة الفصحى أو العالمة.""” 


أركون) الفكر الأصولي واستحالة الأصيل» مرجع سابق» ص .7”١‏ 


الاستشراق في فكر محمد أركون بين الشعور بالمديونية والرغبة في التجاوز بحوث ودراسات ‏ و> 

لعله بادٍ للعيان أن أرضية الخلاف منهجية» فمؤاحذته تتعلق بعدم دمج المستشرقين 
لما استجد من مناهج في علمي الألسنيات والأنثربولوجيا في محال اشتغالهم» وتختلف 
قراءته لعدم الدّمج هذه؛ عن تبريرهم لرفض عدد منها؛ إذ يرى معظمهم أن تلك 
المناهيج ليست :إلا 'زيا أو موضةعابرة"* " ومن غ4 فالنمسك ها يط بالمواظتيع 
زاكر شماه نار كوة تيع للك ترع انر السام امن نولك اللقاة 
على عاتقهم؛ والسبب الحقيقي في نظره؛ يرحع إلى كوم "يرفضون أن تستفيد 
امجتمعات الإسلامية والعربية من إيجابيات التفكير النظري والمناهج الجديدة المطبقة 
بكثرة على المجتمعات الغربية من قبل العديد من الباحثين والفلاسفة والثيولوجيين 
والكتاب والفنانين."”' وحلفية هذا الموقف -في نظره- لما ارتباط وثيق "بترعة عرقية 
مركزية مؤكدة» مفهومة ضمن الوسط التاريخي الذي ولدت فيه. وح الدراسات 
الجامعية تسبح في المحيط العام لهذه العرقية المركزية» ذلك أن تفسيراتها وتحليلاتها تعكس 
في الغالب رؤيا سلبية للإسلام.""' 


وآنا تكن القلفية الحقيقية الكامنة وراء رفض المستشرقين المعاصرين تبى آخر 
المكتشفات المنهجية» فالأمر فعلا يقتضي شيئا من التَريثْ» خاصة وهي لا تزال تلاقي 


'' جاء ف كتاب: تاريخية الفكر العربي الإسلامي: "إن المستشرقين مع بعض الاستثناءات القليلة- يستمرون في 
تحاهل المكتسبات الإيجابية لعلوم الإنسان والمحتمع وعدم الثقة يما بحجة أنها تمثل زيّا أو موضة عابرة." ص57 ؟. 
انظر: 
- أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي, ترجمة: هاشم صالحء بيروت: مركز الإنماء القومي» الدار البيضاء: 
المركز الثقافي العربي» الطبعة الثالثة.994١م.‏ 
ومن بين هذه الاستثناءات القليلة الي خرجت عن عادة المستشرقين في التمسك بالمنهجية الفيلولوجية التاريخوية» 
وقبلت بالاستفادة من المكتشفات الألسنية والتحليلات الأنثربولوجية جاكلين شابي الي قال عنها: "كنت قد 
تحدئت في ذلك البرنامج العام عن ضرورة الاستكشاف الألسين المتزامن للخطاب القرآي» وكذلك مزاوجته مع 
التحليل الأنثربوبوجي لذات الخطاب. ولحسن الحظ فإن هذا المشروع النظري قد وجد له أخيرا من يطبقه في 
شخص الباحثة الفرنسية جاكلين شابي. فقد أصدرت مؤحرا دراسة تخصصية وافية ذات مستوى ممتاز وعميق 
بعنوان: رب القبائل. إسلام محمد"؛ أركونء الفكر الأصولي واستحالة الأصيل؛ مرحع سابق» ص؛ 5 . 

“' أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي, مرجع سابق» ص١771.‏ 

'' المرجع السابق» ص7175. 


٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه, شتاء 47٠‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ الحسن العباقي 


يفطا كبر ف الكروت :لمن لاح افيد ا للفوضي الدلالية ال أصبحت سيدة 
السّاحة هناك» فكيف يقبل استيرادها وهي لم تنضج بعد! كما أن نتائجها كانت 
كارئية غلين انض مو المع. 

ج. هناك نماذج أحرى لا علاقة يبهذا المستوى» منها قصور منهجية المستشرقين 
عن استيعاب الثقافات الشفهية للشعوب المدروسة:؛ وأثر الخيال والأساطير في 
تشكيلهاء وقد وضع مختار الفجّاري هذا الموضوع اا 
مستويين من التناول عند أركون للموضوع؛ أوَلهما: المستوى المعرث» وثانيهما: أطلق 
عليه المستوى الفكراني» أي الإيديولوجي؛' ' وبقدر بحاحه في تناول المستوى الأول 
أحسب أنه قد أخحفق في عرض المستوى الثاني» ولعل شب ذلك راجسع إل ابليمة 
ببعض انتقادات أركون» وعدم وضعها في سياقها الحقيقي» والمثالان اللذان قدمهما 
للاستدلال على فكرانية المنهج الاستشراقي»”' هما محض تسليط للضوء على نقطتين 
حزئيتين اختلف فيهما موقف أركون عن موقف المستشرقين؛ الأولى توسّلهم بالآيات 
التشريعيّة للقول بتاريخية القرآن» والثانية توسّلهم بمعالحةٍ الإسلام للبعدين الدينئي 
والدنيوي دون تفريق بينهماء لتمييزه عن غيره من الأديان. والأصل في الأمور الحرئية 
ألا تدحل في التّقاش النَظري أو المتعلق بضبط حدود المنهج؛ وعلى افتراض سلامة ذلك 
التصنيف, فالتأمل في موقف أركون من كلتا النقطتين» يُظهرَه أكثر فكرانية ثما ذهب 
إليه المستشرقونء» ودليلنا على ذلك ما يلي: 


'' وقد اعتمد هنا الترجمة الي اقترحها طه عبد الرحمن لمصطلح وذع106010 في كتابه: "تجديد اللنهج ف تقويم 
التراث» ص 275-75 وكتابه فقه الفلسفة» ص 9ه . وهو يرجح هذه الترجمة ة على غيرها لأنًا أصيلة في اللغفة 
العربية. انظر: 
- الفجّاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون؛ مرحع سابق» ص77. 
*' أقول استدلاله على فكرانية المنهج الاستشراقي؛ لأن أركون لم يقم يهذا التقسيم ولا ادّعاه» إنما هي انتقادات 
مبعثرة في كثير من الأحيان يقتضي جمعها وتصنيفها جهداً كبيراء ومع ذلك يبقى احتمال الإخفاق في عماية 
التصنيف وارداء وهو ما وقع فيه الفجّاري. 


الاستشراق في فكر محمد أركون بين الشعور بالمديونية والرغبة في التجاوز بحوث ودراسات وو 

- إن البحث عن أدلة لترسيخ القول بتاريخية القرآن وإقناع الناس به يُعدَ هَمّا 
دقمر كا ين أركرت والستعرفيق وعا أن الترسل .بالآيات التخريعية لن ييحقى :لدت 
ال مقصود إلا جزئياً في أحسن الأحوال» لكوها لا تمثل إلا عُشر آيات القرآنء'" رأى 
دعوى التاريخية من خحلاهها إختزالية لا تفي بالغرض» وهو موقفه ذاته من مبحث 
"أسباب النزول"؛ إذ عدّه أقرب إلى التّدليس منه إلى العلم؛ لأنه هو الآخر لا يستوعب 
بحمل آي القرآن الكريم» وهو ما يقتضي تهافت القول بتاريخيته بناءا عليهما معاً؛ ولهذا 
اختار لودل بأمور أشمل وأكثر استيعاباً لآي القرآن» مثل: التركيز على لغة الوحي 
ومحدوديتها الزمانية والمكانية» ومحدودية الوقائع المعالئجة من قبل النص» دون إهمال لما 
بمكن أن تلعبه الأمور اللحزئية الأخرى في الدلالة على التاريخية» مثل: قضية أسباب 
النزول» والناسخ والمنسوخ, أو القراءات القرآنية» وغيرها من القضايا الإشكالية. 

- النقطة الحرئية الثانية الي ا للدلالة على فكرانية "الإسلاميات التقليدية", 
هي دليل على فكرانية الفكر الناقد لهاء وتتعلق -كما سبقت الإشارة إلى ذلك- بعدم 
فصل الخطاب الإسلامي عموما والقرآني على وجه المخصوصء بين الدين والسياسة» أو 
ين آخرين "الزوسي والثمي" كمااضين أركون أن يستد بدلاامن وض قي 
النتقاش النظري المتعلق بالفصل أو الوصل بين هاتين الذَروينء فضّل أركون الرحوع 
إلى الأحداث التاريخية» ليؤكد "بأن السلطة على مدار التاريخ الإسلامي كله كانت 
سلطة زمنيّة مضبوطة (أو موجهة) من قبل السيادة الدينية»"' ' .معين أن الأصل فيها أنما 
زمنية» أما البُعد الدّين والروحي فليس إلا نوعاً من "التسويغ والتبرير»""* وهذا علل 
منهجي كبير» كثيراً ما يقع فيه» فيحكم على الإسلام من خلال واقع المسلمين» وهما 


'' قال في هذا الشأن: "الشىء الذي أريد قوله والتشديد عليه هو المعالحة الخاصة الي تعرضت لها الآيات التشريعية» 
حك وجنات فنا لابان نه من اليرت الامتعرافية عائدة إن .رغية اللسعرفن “ديع الثر ان سن طرفت 
تاريخي محدد. وأنا أقول إن فصل هذه الآيات عن بقية الوحي ليس أستلويا إسلامياً. " 2 ,ةرمت تال دع تتتاعع1 
5. والترجمة لمختار الفجّاري» نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون؛ مرجع سابق ص4 ". 

'' أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي, مرجع سابق» ص١78.‏ 

' المرجع السابق» ص7179. 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47 ١ه/9١٠٠٠ام‏ الحسن العباقي 
غير متطابقين بالضرورة» ومن أراد معرفة تصور الإسلام في القضايا السياسية وغيرهاء 
فعليه الرجوع إلى النصوص المؤسنّسة له من قرآن وسنةء'* لا إلى واقع الناس. 

أكتفي هذه الأمثلة الى أسّس عليها أركون انتقاده ل "الإسلاميات التقليدية", 
بوصفها النقيض المنهجي ل "الإسلاميات التطبيقية".» مع ضرورة التنبيه إلى أن 
خصائص هذه الأخيرة وحدودهاء هي خلاصة انتقاداته للأولى» تلك الانتقادات الي 
يمكن عدّها محاولة تحديدية أكثر جذرية للمسار الاستشراقي على المستوى المنهجيء 
ولسك قت علمة إن مين الحقار تطيهان اليه أنايا بأ شمكلة التديراة 
الكريم. 


جميل أن غتم بوصفها أمة تصارع من أجل الخروج من أزمة طال أمدهاء يبما كتب 
ويكتب حول ثقافتنا وحضارتنا وكل تاريخناء ورائع أن ندقق النظر في الإشارات الي 
من شأها أن تدفعنا إلى إعادة قراءة الأخطاء والهنات المبثوثة هنا وهناك في تراثناء لكن 
الأجمل من ذلك والأروع؛ أن لا يدفعنا رفضنا لواقعنا إلى التنكر لماضيناء استلاباً بواقع 
فوقان وتسلينا موافقة مناه لذاء فإلى جانب المحاولات الكثيرة الى ما فتهت تُقرّب 
القارئ العربي والمسلم من صورته عند الآخرء لابد من رصد أثر تلك الصورة على 
نواه ومونها و نك تطيفه التومادة قزاية قا كنب تكس سداد فلن ازا 
غيرنا في تراثنا. وعمل كهذاء تنوء بحمله العصبة أولو القوة من الباحثين» فكيف تنهض 
به جهود باحث أو زمرة قليلة من المتطلعين لغد أفضل؛ فما كتب عن الاستشراق 


'' هناك الكثير من النصوص الي تحدثت عن هذا الموضوع» لكن ليس على مستوى التفاصيل؛ بل على مستوى 
القواعد العامة الي تحتاج إلى احتهاد العلماء في استخلاص ما يناسب بحسب تغير الظروف, ومنها الآيات الي 
عالت موضوع الشورىء أو موضوع العدل والحرية» أو ما تعلق بأوضاع الحرب والسلم؛ وغير ذلك من 
القواعد العامة إضافة إلى الأحكام التفصيلية الكثيرة والمتشعبة الي تساهم في تنظيم العلاقة بين أفراد اختمع»ء 
سواء تعلق الأمر بالزواج أو الطلاق أو المواريث أو البيوع أو التداين أو غيرها من التفاصيل» الي لا يستطيع 
أحد إنكارها. 


الاستشراق في فكر محمد أركون بين الشعور بالمديونية والرغبة في التجحاوز بحوث ودراسات ‏ من 
والمستشرقين من دراسات» ليس بالقليل» وفي حقول معرفية متعددة ومتشعبة؛ وليس 
أركون إلا نموذجاً من بين تماذج شي تغص يهم السّاحة الفكرية العربية والإسلامية. 

حاولنا في هذه الدراسة تسليط الضوء على المستويات الثلاثة الي تحكم علاقته 
بالاستشراق؛ مستوى الشعور بالمديونية تحاه ما أنتجه المستشرقون» ومستوى العتاب 
الذي يكاد يكون بنيوياً في علاقته بروّادهم, ثم مستوى الدعوة إلى تحاوز المنهج 
الاستشراقي باقتراح "الإسلاميات التطبيقية" بديلاً "للاسلاميات الكلاسيكية". 

وقد أخضع البحث كل واحد من المستويات الثلاثة إلى الدراسة النقدية» الي لا 
حال فيها للمواقف الاعتباطية غير المؤسسة؛ فلكل أن يتبئ الموقف الذي يريد» شريطة 
التأسيس العلمي له» وهو ما جعلنا نقف على مجموعة من الأخطاء المعرفية الي وقع 
ا ل ل ل 0 ١‏ 
أفضت ف النهاية إلى نتائج خحاطئة» ما كان له أن يقع فيها لولا الشعور القوي 
بالمديونية لذلك الإنتاج. 

وإذا كان أركون يدعو إلى إعادة قراءة التراث الإسلامي على ضوء ما استجد من 
مناهج في شي الحقول المعرفية» فلا يُقبل منه أن يستقبل أفكاراً حول هذا التراث 
لكوفا نُخضعه للدراسة النقدية» بل لابد من تمحيص كل قول وتدقيق النظر فيه حى 
لا تكون لإعادة القراءة تلكء نتائج معكوسة. وإذا كنا نقول بعدم علمية الموقف الذي 
يدعو إلى القطيعة مع إنتاج المستشرقين جملة وتفصيلاء فليس أحقّ منه بالعلمية من 
يُشيد بكل أعمالهم مُعترفاً لهم بالجميل؛ وممتناً للحم على جهودهمء وإن حملت في طياتها 
من الهنات» ما جعل بعض المتأخرين منهم يتبرأون ما كتبه بعض متقدّميهم! 

والعلمية تقتضي الكثير من التدقيق والتفصيل؛ بعيدا عن الشعور بالمديونية الذي 
قد يفضي إلى تكبيل الحس النقدي» أو المعاتبة والتشكي المفضيين إلى تغليب الخطاب 
العاطفي على الخطاب العقلاني. 
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وما أن المستشرقين ليسوا سواءء وما أن إنتاحات الواحد منهم ليست على 
الدرحة نفسها من العلمية بالضرورة» فلا بحال للتخلي عن القراءة النقدية لكل ما أنتج 
من طرفهم» بغض النظر عن صاحبه» وهو المنهج الذي يجعلنا نقول في شأن تعامل 
محمد أركون مع ما كتبه المستشرقونء أنه بقدر عدم علميته وهو يضخم من القيمة 
المعرفية لحل إنتاجاتهم» ويؤسس الكثير من أفكاره وآرائه حول التراث الإسلامي على 
نتائج خاطئة في أبحائهم, كان مُوَفْتَا في العديد من الانتقادات الى وجهها إلى منهجهم 
في التعامل مع موضوع اشتغالهم؛ أي ما يطلق عليه "الإسلاميات الكلاسيكية", خاصة 
ما تعلق برفضهم لأيّ تحديد على المستوى المنهجيء وتمسّكهم مسار أسلافهم؛ مع أن 
تقييمه لما يسمّيه ب "الحيادية الباردة" لديهم؛ فيه نظر» ويحتاج إلى إعادة قراءة» فما 
رآه أركون حيادية باردة قد يراه غيره علمية وموضوعية! 

ولا ينبغي أن يفهم ما سبق» أن عو هه شه ات "الاتخلافيانة اطي" 
بوصفها البديل المنهجي المقترح عنده "للاسلاميات الكلاسيكية". لا يعتريها أي نقص» 
بل عليها مؤاحذات عدّة أبرزها التعامل مع القرآن بوعقة اه وفنا اذو اتاد 
لأيّ حصوصية» سواء تعلق الأمر بمصدريّته أو بمحافظته على نصّه في لغته الأم؛ الشيء 
الذي لم يتوافر لغيره من النُصوص الدينية؛ ثم الإلحاح على إخضاع النص التّرائي 
عمومًا إلى ما استجد من مناهج مع أن كثيراً منها لم يستقم بعدُ على عوده. 
وبعضهما أثبت عدم بجحاعته في الخروج بالنص من أزمته. 

هذه إذا قراءة لإحدى تفاعلات الذات مع ما ينتجه الآخر عنهاء ساءلنا من 
خلانها إحدى وجهات النظر عن طبيعة علاقتها بموضوع اشتغالاء والباب مفتوح على 
مصراعيه لمساءلة غيرها من وجهات النظرء لنقول في النهاية: إذا لم يكن من الثباهة أن 
ننقطع عن العالم ونردٌ عن ذواتنا أو عن غيرنا كل ما يأتينا من الغير» فليس من التباهة 
أيضا أن نرتمي في أحضان الآخرين» فنأخذ ما يعطوننا ونمتنع عن طلب ما ينعونناء 


فالحضارة احتيار» والاحتيار مسؤولية» فلنختر ما ينفعنا ولنرفض أن يُختار لنا. 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الجفاء في الفكر المقاصدي 


إسماعيل الحسني 


0-7 


مقدمة: 

يتناول موضوع هذا البحث إشكالاً من الإشكالات الأساسية الى يطرحها 
موضوع الفكر المقاصدي في الإسلام. ويمكن صياغته في السؤال الآتي: كيف يسهم 
الفكر المقاصدي في التفاعل مع الواقع؟ لقد حاولت الدراسات الأصولية القديهة 
والحديثة الإحابة عن هذا السؤال» من خلال ما يطرحه فقه الواقع في مبحث المقاصد 
الشرعية من قواعد من مثل تعليل الأحكام» وتحقيق المناطهء والذرائع» والتحيلء 
والاستحسان والاستصلاح. 

لقد سبق لي من خلال كتابي الأول» نظرية المقاصد عند الإمام محمد الطاهر بن 
عاشورء' أن بينت ما لأداة التمييز بين الوسائل والمقاصد من دور منهجي ونقدي في 
إظهار الفقه» بحالاً معرفياً لا تنحصر وظائفه في تعقل الشريعة تفهماً واستنباطاً 
فحسبء وإنما تشمل وظائفه وأهدافه الحرص الدؤوب على تطبيق الأحكام الشرعية» 
والتبصر الواعي ممآلات تنزيلها. والحق أن هذا التبصر الواعي بالمآلات» وذلك 
الحرص التطبيقي صورة من صور تفاعل الفقيه في الإسلام مع الواقع الذي يحياه. فما 
كنا لنحصل على هذه الثروة الفكرية» وما كنا سنرث -نحن المسلمين- كل هذا 
التراث الفقهي» لو سادت بين فقهائنا العظام نزعات الإنكار المطلق لواقعهم» ونزعات 
الاستسلام له. 


'أستاذ المقاصد والفقه المعاضر في المفربب جامغفة القاضبى عياض- مراكش- المغرب. 
لامء. 2221001 © لمودع12 

' الحسين, إسماعيل. نظرية المقاصد عند الإمام محمد الطاهر بن عاشور, هيرندن» فيرجينيا: المعهد العالمي للفكر 
الإإسلامي» الطبعة الثانية» دحلم ص55". 
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إن الإنكار المطلق والاستسلام التام نزعتان تفاعليتان مع الواقع» لكنهما نزعتان 
غير علميتين. الأولى نزعة إنكارية لا تتبصر بالعناصر الإيجابية الي يمكن أن تكتنزها 
بنية الواقع» وال تصلح للبناء عليها في مهام الصلاح والإصلاحء والثانية نزعة انمزامية 
استسلامية لا تولي شطر إرادهًا إلى تقوم ما يستحق التقويم» والإبقاء على ما يمستحق 
البقاء وفق ما تطرحه المصالح الشرعية المقصودة. 

وف نظري إن تفاعل الفقيه المطلوب مع الواقع مبئ» أولاً وقبل كل شيء» على 
وعي علمي به؛ وعي يأحذ الواقع بنية لما تاريخ. فالمطلوب» ولعل هذا هو ما نحسبه 
حديدا في هذه الدراسة» أن نقارب مسألة تفاعل الفقيه مع واقع الحفاء بين الأحكام 
الفقهية الموروثة» والأحكام القانونية المستورة؛ نقارب ذلك من زاوية ما يطرحه مفهوم 
التمايز. فبأي معيئ نتحدث عن مفهوم التمايز؟ وما دور هذا المفهوم؟ وما نوع صاته 
بإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي؟ وقبل هذا وذاك ماذا أعينٍ بالفكر 
المقاصدي؟ 


أولاً: الفكر المقاصدي ومفهوم التمايز 

مهما يكن من أمر الاستعمالات المختلفة لمادة الفكرء' فإن ما يهميئ منها أنما فعل 
دهي مرتبط بالذات الإنسانية بوصفها ذاتاً مفكرة تريد الوصول إلى "حقائق" 
مخصوصة. إن الفكر من زاوية معناه النظري والذهيئ» مبئي ومشكل في معظم أحواله 
من جملة من العمليات الذهنية والترتيبات النظرية:؛ مثل المقارنة» والاستقراء» 
والاستقصاءء والفهمء والتساؤل» والاعتراض» وتحليل الأمر الواحد إلى أجزاء متعددة؛ 
ورد الأحزاء المتعددة إلى أمرء وغيرها من الأعمال العلمية؛) كلها أعمال نظرية 
وترتيبات ذهنية تسهم, بهذه الدرحة أو تلك» في تكوين العدة العلمية الى نستثمرها 
ونوظفها في التوصل إلى المقاصد الشرعية؛ ومن ثم في بناء فكرنا المقاصدي. 


' انظر: 
- الفيومي» أحمد. المصباح المنير في غريب الشرح الكبير, القاهرة: مطبعة الحلبي» 979١م‏ ج37 ص؛ .١5‏ 
- الأصفهان» الراغب. مفردات ألفاظ القرآن, تحقيق: صفوان عدنان داوودي؛ دمشق: دار القلم؛ الطبعة 
الثالئق 558 ١ه‏ ١٠5٠م‏ ص517. 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات > بالا 

.١‏ الفكر المقاصدي: 

إن وصفي للفكر بأنه مقاصدي مستمد من أمرين: الأول تشبع صاحبه بالمقاصد 
الى تستهدفها الشريعة الإسلامية؛ لأن المقاصد بالنسبة للمفكر المقاصدي هي نقطة 
البداية عند التفكير في الشريعة» وهي أرضا نفظة البلداية عية العمل بأحكامها. والأمر 
الثاني استناده الواعي إلى عدة منهجية تقدره على اكتشافها وإعمالها في اجتهاده. 

ولا يخفى أن المقاصد الى يتقصدها الشارع منتظمة في مراتب مختلفة» منهاما 
يحتاج في معرفته واستنباطه إلى إعمال الفكر العلمي على اختلاف درجاته» ومستوياته. 
ومنها ما هو واضحء نص عليه الشارع في خطابه مثل: الرحمة» والحداية:؛ والعدالة؛ 
والحكمة» واليسر» ورفع الحرجء وغبرظااين القاصد الشرعية. فمن مقاصد الشريعة 
الرحمة لقوله تعالى: وما أَرسَلْنَاكَ 7 رك لْعَلَمِينَ.4 (الأنبياء: 55 ومن مقاصدها 
اذاي القولة عا ل (فمَِ ابَع هاي فَلا َيل ولا يطلقى*وَمَْ رض عَنْ فكي إن 
ميشه بذكا تتش يه الفيافة اعت » وطحنا 0044-1 والعذالة لقره 
تعالى: للَقَ أَرْسَلْنَا رُسْلنا اينات وَأَنْرَلْنَا مَعَهُمُ لْكتَاب وَالْمِيِرَادَ لِيَقَومَ اناس 
الح امريد 6 انا الحكمة لقوله تعالى: وذ كُرُوا نعْمَتَ الله 

يَكُمْ وَمَا أَنْرَلَ عَلَيْكُمْ مِنَ الكتاب وَالْحِكْمَة يَعِظَكُمْ بو..4 (البقرة:571) واليسر 
ورفع الحرج لقوله تعالى: فروَ مَا حَعَلَعَلَيكُمْ في الدّينٍ مِنْ حَرّج.4 (الحج:07) 

ويتضح من هذا الطرح أن الفكر المقاضدي ده علمية نتاجها ق.فقه المفاضصد 
الشرعية. بيان ذلك أن الموضوع الأساسي في الفكر المقاصدي هو المصلحة. لكن لا 
تتجسد المصلحة داخل بنية هذا الفكر في منطق الأهواء العارضة والنزوات العابرة» 
بل المطلوب أن يتسق صاحب هذا النوع من الفكر مع ما يقصده الشارع من مصالح. 
إن ما يهم عالم المقاصد هو مصالح الناس» لكن ليس بحسب ما يقصدونه فقط» وإنمها 
بحسب ما يقصده الشارع. دون هذا الاتساق العلمي مع المقاصد الي يتوخاها الشرع 
الإسلامي» نسقط في شرك الاختلاف العقيم في مدلولات مفهوم المصلحة, الى يفهمها 
كل واحد بحسب ما يعتقده من مذاهب. وحتى إذا ما توافر الوعي يهذا الاختلاف» 
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فإن أسئلة كبيرة وإشكالات دقيقة لا تفتأ تحاصرناء ' لكن الذي يهمنا منهافي هذا 
المضمار السؤال الآتي: كيف يسهم الفكر المقاصدي في التفاعل مع الواقع؟ 


؟. مفهوم التمايز: 

ورد في الكتاب المجيد استعمال مادة (م. ي. ز) في أربعة مواضع: ال تراك 
عز وجل: لما كَانَ الله لِيَدَرَ الْمُوْمِنِينَ عَلَى مَا ما أَقُمْ َي حنّى يور الْعبِيِت مِنَ 
الطيّب» 4 (آل عمران: 9 والثاني في قوله تعالى: (لِيّمِيرَ الله ليث مِنَّ الطب 
ينكل الحبيث بَعْصَهُ ينه على بَعْضٍ» 4 4 (الأنفال: 07*) والثالث في قوله تعالى: لإئَكَادُ 
مير من الْعَيْطِ 4 (الملك: 8) والرابع في قوله تعالى: لوَامَْارُوا الوم أَيُهَا 
المُحْرِمُونَ). 4 (يس: 59) 

وانطالاها فى هلع الكياك السات يده أن الظاءنية هو الفني ى :لوقن التنكاني 
وأحوالهم» وأوضاعهم الوجودية» ليكون المؤمنون على بصيرة من أمورهم الدنيوية 
والأخروية. والحق أنئ لم أتفرد باستعمال لفظة التمايز؛ إذ سبق بعض العلماء في 
ذلك؛ لكن في سياقات مغايرة. فقد جعل الإمام ابن عاشور -رحمه الله- من التفكير في 
التمايز موضوع العلم؛ إذ به يكون "تمييز الخبيث من الطيب. فهو عند ذلك التمييز تفكير 
في التمايز." لا شك في هذه الاستعمالات» لكن الذي يعنينا من توظيف هذه اللفظة» 
الارتقاء بالمعرفة المقاصدية إلى درجة المفهوم الكلي والجامع للمناحي النقدية. وعليه 
يُلُورُ مفهوم التمايز عندي حساً نقدياً يحتاحه الفقيه المفى في الاحتهاد. وتتحدد 
تمارسة هذا الحس النقدي في الوعي بالتفاوت المعرفي في مراتب الأدلة الشرعية؛ 
والمصادر الشرعية» والمقاصد الشرعية من جهة, وني الوعي بالتغاير الطارئ على 


' منها منها كيف يتحدد الامتداد والشمول الزمئ للمصلحة بوصفه ع أساسياً في الفكر المقاصدي؟ ومنها 
5 للقت أين يتجسد الدور المنهجى للفكر المقاصدي في الاجتهاد؟. 

ابن عاشور محمد الطاهر. أصول النظام الإجتماعي في الإسلام؛ تونس: الدار التونسية للنشرء /31717١م»‏ ص١1‏ 9- 
. 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات 2 ون 


الوقائع والنوازل من جهة أحرى. وبناء على ذلك فالمقصود بالتمايز ذلك الوعي 
النتقدي الذي يفرق به عالم المقاصد بين المراتب المعرفية» المتغيرات الوجودية.” 


ثانياً: إشكال التفاعل مع واقع الجفاء 

ا ا 0010 
أحكام الشريعة الإسلامية» وما تسير عليه -معظم حياتنا- من الاحتكام إلى قوانين 
أحنبية مستوردة. ويبدو ذلك على الأقل في مظهرين رئيسين: 

المظهر الأول ماثل في أن ثمة قوانين مستوردة تسقط بظلاها علينا على الرغم من 
أن أصوها أحنبية عن ثقافتنا وفقهناء وأنها دخيلة على مجتمعنا وبيئتناء وأفها وثيقة 
الارتباط ممدارسها الغربية» خاصة اللاتينية منهاء وأنها منبثقة من فلسفة» ومن تصور 
للوجود وللكون وللإنسان مناقض للعقيدة وللأخلاقيات الإسلامية. على الرغم من 
كل ذلك فإهُا تسيطر على كثير من قواعدنا التشريعية الضابطة لكثير من مجالات 
سلوكنا الاقتصادي» والاحتماعي»؛ والسياسي. كما تتعمق جحذورها الفلسفية 
والأخلاقية في حياتنا جيلاً بعد جيل. وتتدحل بترسانة من القوانين الي تنظم بحجالات 
بمجتمعية» هي من صميم الموضوعات الى عالجها تراثنا الفقهي الموروث؛» مثل: 
الشركات المالية» وعقود العملء» والكراءء وغيرها من المعاملات. 

ويتمثل المظهر الثاني في أن هناك أحكاماً موروثة من فقهنا الإسلامي؛ تطبق كمذه 
الدرحة أو تلك؛ ويهذه الصورة أو تلكء, وفي هذا المجال أو ذاك» الذي يضيق ويتسسع 
من قطر إلى آخر في العالم الإسلامي. على الرغم من تنظيم هذا الموروث الفقهي لبنائنا 
امحتمعي في الماضي» وعلى الرغم من أن أصوله ذاتية» مستمدة من الشريعة الإسلامية؛ 
ومنسجمة مع فلسفة وتصور للوجود وللكون وللإنسان منبثقين من مقتضيات العقيدة 


* عالجت طرفاً من ذلك في دراسي الاختلاف والتفكير في القرآن الكريم» مجلة فكر ونقدء الرباط- المغرب- العدد 
م ١..١م-‏ ص15١-19١.‏ وأيضاً في الفصل الثالث من كتابي: فقه العلم في مقاصد الشريعة» مراكش: 
نشر المطبعة الوطنية» 4 ١٠٠٠م»‏ ص179١.‏ 


لم إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء .47 ١ه/9.٠٠٠ام‏ إسماعيل الحسي 
والأخلاقيات الإسلامية. على الرغم من كل ذلكء فإن أحكامه لم تعد مواكبة ومنظمة 
لما طرأ ويطرأ على كثير من بحالات التعامل الاجتماعي» والاقتصاديء فانسحبت 
وسحبت منهاء لتكتسحها ابتداء من المرحلة الاستعمارية النظم القانونية الأحنبية. وقد 
انعكس واقع الحفاء على شخصية الإنسان الفرد» والمجتمع؛ والأمة. لا أقول إنه أوقعها 
في نوع من التيه الفكري والضلال النفساني فحسبء بل كان عائقاً من العوائق الي 
تعوق تنمية مجتمعاتنا الإسلامية» وتطورها. فما العمل إزاء هذا الواقع؟ هل نتفاعل معه 
تفاعلاً سلبياً أم نتفاعل معه إيجابيً؟ 

بمكننا أن نميز بين نوعين من التفاعل السلبي: أحدهما تفاعل إنكاري والثاني تفاعل 
اغمزامي. 


.١‏ التفاعل الإنكاري: 


ويستنكر أصحابه واقع المفاء استنكاراً شديداًء ويرون أن المطلوب هو رفض هذا 
الحفاء» لأنه دليل على وحوب إقامة قطيعة بين الإاسلام "الصحيح"» ومجتمع 
"الجاهلية"» وما علينا عندئذ إلا أن نتطلع إلى واقع يتطابق مع ذاتيتنا الإسلامية» 
فنطالب دولنا الحديثة بأن تأحذ على عاتقها مهمة إعادة الشريعة الإسلامية شريعة 
مهيمنة على كل القوانين والنظم الصادرة في بلداننا. لا تسود الأحكام الشرعية سيادة 
"كاملة" ومطلقة إلا إذا قامت على تنفيذها في الواقع "الدولة الإسلامية" مرة واحدة. 
ودون ذلك» يجب أن ننتدب أنفسنا إلى الانكباب على تربية " جيل يحمل على أكتافه 


مسؤولية التأسيس وإقامة البياي"” 


إن في هذا القول منطقاً قوياً من الوعظ الأخلاقيء والإرشاد التربويء لأن 
صاحبه يستنكر عدول هذه التشريعات الحديثة والمعاصرة عن مرحعيتنا وأخلاقياتا 


لقب خم مناهج العربية الإسلامية» القاهرة: دار الشروق» ١٠/9١5م»‏ ص55. وانظر وأيضاً: 
- قطب» سيد. معالم في الطريق» بيروت: دار الشروق» 9/775١ام»‏ ص؟77. 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات ١إل/‏ 
وهويتنا الإسلامية» لتكرس نوعاً من التبعية للغرب» وللأحني في نظامنا وواقعنا 
التشريعي» لكنه ضعيف في بنيته وتكوينه الاحتهادي. بل بحد عند رواده تعثراً لجادئ 
ولحقائق مؤسسية في حياة المجتمع المعاصر مثل "الدستور"»؛ و"الحيةة النيابية"”, 
و"الديمقراطية"؛ وتغليباً عفوياً للعمل السياسي الذي يروم التوثب إلى السلطة وسيلة 
لتغيير هذا الواقع القانوي» وما يطبعه من عداوة وجفاء." ولا يخفى ما يترتب عن هذا 
الاختيار من تفاعل سلبي مع المحتمع» وما يستلزمه من قول يهجرته ومقاومته بكل 
الوسائل» .ما فيها وسائل العنف والترويع. 

؟. التفاعل الانمزامي: 

النوع الثاني من التفاعل السلبي هو تفاعل انهزامي؛ إذ يرى أصحابه أنه لا سبيل 
إلى تحاوز واقع الحفاء إلا إذا أقررنا بأن الواقع الراهن بحاوز الشريعة وأحكامها. بيان 
ذلك أن الأحكام الشرعية لما كانت مرتبطة بظروفها الى نزلت بشأفا فإهًا تتغير بتغير 
الظروف. وعليه لم يعد لأحكام الشرع ممقتضى هذا التغاير المتسارع سلطان على واقع 
المسلمين في الوقت الراهن. إن أصول التشريع» كما قال بعضهم: " كلها تعقيل للواقع 
وتنظير له. ولكن الواقع القديم تخطته الشريعة وجاوزه التشريع إلى واقع أكثر تقدماً. في 
حين أن واقعنا الحاللي الذي يقام التجديد عليه لم يتحطه أي تشريع بعد. وتظل كل 
التشريعات أقل ما تحناحه. ويظل متطلبا لأكثر ما تعطيه التشريعات "* 

وف نظري» نفتقر من أجل معالحة واقع الحفاء والعداوة بين أحكام الفقه وأحكام 
القانون الضابطة لكثير من بحالات التعامل المجتمعي إلى أمرين: أولمما تفاعل إيجابي مع 
الواقع» وثانيهما وعي علمي يعمل على تحديد واضح لمفهوم الواقع. 


, أومليل» علي. الاصلاحية العربية والدولة الوطنية, البيضاء: المركز الثقافي العربي» الطبعة الأولى» ام 
ص١5 .١‏ والفصل الأخير من الكتاب. 
٠‏ حنفي» حسن. التعراث والعجديد., تونس: مكتبة الجديد, د.ت.) جك ص ". 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47 ١ه/9١٠٠٠ام‏ إسماعيل الحسي 
ثالغاً: أدلة القول بالتفاعل الإيجابي 

تتعدد أدلة القول بالتفاعل الإيجابي: منها ما يستمد من عقيدة التوحيد في الإسلام 
ومنها ما يلتمس في نصوص هذا الدين المختلفة. 

وأول دليل على التفاعل الإيجابي هو عقيدة التوحيد في الإسلام. فمن عقيدة 
الإسلام يستمد التفاعل الإيجابي وحوده وشرعيته. فما ينبغي أن يكون عليه حال 
الإنسان المستخلف عن الله تعالى في الأرض» مرتسم في استلهام كل صفات ما سماه 
سيد قطب رحمه الله ب "الإيجابية الفاعلة". الى هي من صفات الله تعالى وأسمائه 
الحسئ. ويبدو ذلك في مظهرين أساسيين: المظهر الأول في علاقة الله تعالى بالكون 
وبعوام مخلوقاته» قال تعالى: #(إِدرَ يكم اللَهُ الذي علق الْسّمَاوَات وَالأَرْض ف سيسمة 
كم كه انقوف على المر فقي الل لنهز بع حينً وانشن لمت وحنو 
ا مره ألا لَهُ الححَلقٌ وَالأَمْرُ تبَارَكَ اله رَبّ الْعَالْمِينَ. 4 (الأعراف:؛ ه) 
ويتجسد المظهر الثاني في علاقة الله تعالى بالإنسان الذي احتاره أن يكون خليفة له في 
الأرض؛ لأن علمه وقدرته وكل صور عنايته شاملة لكل شؤونه. يطفح القرآن الكريم 
بكثير من النصوص الدالة على ذلكء؛ ويكفي من ذلك النصوص الي تصور ما عرفقته 
حياة المسلمين في عهد النبوة؛ ففي غزوة أحد قال تعالى: لوَلْقَدْ صّدَ صَدَقَكُمُ الله وَعْدَهُ إذ 
تَحْسُْوئهُمْ يإذنه حتّى إذا فلكم ونارَعكُمْ في الأمْرٍ وَعَصَيكمْ مِنْ بعد ما أَرَاكمْ مَا 
بون مِنْكُمْ من يريد الما وَكُمْ َْ يريد الآحيرة كم مركم عَنْهُمْ لِيليكمْ ولق 
عَم عنْكُمْ) إلى قوله: قل لو كم في ييوبَكُمْ لَررَ اِْينَ كيب عَلَيْهمْالفَقْلُ إلى 
ا ل الاق مار م ل ل 
الصّدُور. 4 (آل عمران: )0 ْ 

كل كل واعددمن ستو الطوريو لادان افلس من الله تمان “ترا 
إيجابياً في تفاعله مع الواقع الذي يحياه. فلا يستقيم منطق الإبمان بالله عنده إلا إذا اقترن 
بالعمل الصالح. والعمل الصالح إبداع وإنشاء» وإعمار وتنمية. بذلك يكون التفاعل 
الإيجابي مع ما يملكه الإنسان في واقعه: جام اناد ون د وفنا الككدا يي 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات بامم/ 
جيه وأظروكا اس زد كاطلاة قال الكسفاة شد :سي رع ان" يكحن" كنوه 
إيجابية فاعلة في هذه الأرض مستخلف فيها ليحقق منهج الله في صورته الواقعية: 
لينشئ ويعمرء وليغير ويكوّنء وليصلح وينمّي. وهو معان على هذه الخلافة."' 

ويلتمس القول بالتفاعل الإيجابي نا بن السعون الكتاب المحيدء فقد جعل القرآن 
الكريم من تحديد الأحزان والدوار حول المآسي ديدن كل متردد من المنافقين» ومرضى 
القلوب» الذين تسيطر عليهم التأوهات المنكسرة والتحسرات المفجوعة. قال تعالى: 
ليُحْفُونَ في أَلفُسهمْ مَا لا يُندُونَ لَك يَقولُونَ لَوْ كَانَ لَنَا مِنَ الأَمْرِ شَيء مَا لما هَامُنا 
ل لو كثدم في يبوبحم لَبررَلَذِينَ كب عَلَيْهِم لفقل إلى مَضَاجيهِمْ» (آل 
عمران:4 )١5‏ لم يوجه القرآن الكريم الناس بعد غزوة أحد إلى التعلق بالماضىء ولا إلى 
البكاء على أطلاله. بل ربطهم بالمسقبل؛ إذ بِيّن لهم علة ال زيمة» ممثلة في التنازع العقيم 
والعصيان الذميم. قال تعالى: حَتَّى إِذَا فَشِلكمْ وَتتارَعْكُمْ في الأمر وَعَصَيكُمْ مِنْ بَعْدِ مَا 
أَرَاكُمْ ما تُحِبُونَ. 4 (آل عمران: ؟6١)‏ ولكن هوّن عليهم في الوقت نفسه وقع آلام 
الهزيمة حى تتحرر ذواتهم من قيود هذا الحادث الأليم» وتنطلق مشاعرهم., ويتجه 
فكرهم للتفاعل الإيجابي مع الحاضر. قال تعالىى : (إن الذِينَ تولّوا مِنْكُمْ يوم التقَى 
الْحَمْعَانِ نما استَرْلَهُمُ الشيْطان يبَعْض ما كُسَبُوا وَلَقَدعَقَااللَهُ عَنْهُمْ.) رآل 
2000000 000 

إن العودة إلى الماضي لا تكون إيجابية إلا إذا كانت مفيدة للحاضر. ولا تكون 
الإفادة إلا إذا ابتغينا الاعتبار بأسباب هزائم الماضي وانتصاراته. ذلك هو ما يجعل 
التفاتنا إلى الماضي فعلاً نقدياً منتجاً. فكما أننا لا نظل متلذذين ومنتشين بمكاسبنا 
وبإنحازاتنا. لأن ذلك لا يخرج عن كونه دغدغة لمشاعرناء وإشاء مقونا عن مقت ) كلنا 
الراهنة» لا نبقى أيضا مستعبدين لأحزاننا الماضية؛ لأن ذلك يكبل إرادتناء ويفقدنا الثقة 
في أنفسناء وفي مستقبلنا. ومن ثم ليس التفاعل الإيجابي اعتباراً بدروس الماضي من أجل 
الحاضر واستشرافاً المستقبل فحسبء بل هو بالإضافة إلى ذلك جهد تربوي في تحويل 


' قطب» سيد. خصائص التصور الإسلامي ومقوماته. بيروت: دار الشروق, الطبعة الثامنة» 9/0١م»‏ ص55١.‏ 


5 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 470 ١ه//9١٠٠٠ام‏ إسماعيل الحسي 
الصبر على الآلام والمصاعبء إلى رضى لا يتضمن التسليم يهماء بل يتضمن أيضا ذكاء 
وحذقاً ومهارة في معالحتها ومقاربتها. والحق: "أنه ليس أهم شيء في الحياة أن تستثمر 
مكاسبك فأن أي أبله يسعه أن يفعل هذاء ولكن الشيء المهم حقا في الحياة هو أن 
تحيل خسائرك إلى مكاسبء فهذا الأمر يتطلب ذكاء وحذقاًء وفيه يكمن الفارق بين 
رجحل كيس ورحل تافه."'' 

إن العظماء والعباقرة والمصلحين والمفكرين إذا داهمتهم آلام الواقع ومصاعب 
الدهر لا يركنون إلى الانطواء على أنفسهم والاستسلام لأقدار الواقع البئيسء ثم ندب 
الحظ العاثر. لا يجنحون إلى كل ذلك. فهذا الصحابي عبد الله عن عباس لم ينكسر ولم 
يستسلم لما ذهب ضوء بصره» بل رضي بالقسمة واستأنف حياته من جديد. قال في 
هذا الصدد: 

إن يأخد الله من عي نورهما 
ففي لساني وحجمعي منهما نور 
قلبي ذكي وعقلي غير ذي دخل 
وفي فمي صارم كالسيف مأثور' ' 

وعليه؛ فإن التفاعل مع الواقع أمر شرعي مطلوبء, تدل عليه العقيدة الإسلامية 
ونصوص الكتاب البحيد» الي تفيد وجوب الاندماج في واقعناء والتفاعل مع معطياته. 
وقبول الواقع على ما هو عليه -في ضوء هذا الوحوب الشرعي- لا يعي دائماً 
الاستسلام؛ لأن ذلك رضى سلبي فحسبء هو إلى الضرر أقرب منه إلى النفع. إن 
قبول الواقع هو التفاعل الإيجابي مع معطياته» وتحويلها بالجهد والاحتهاد إلى مكنات 
وإمكانات. وذلك هو المقصد التربوي الذي يرومه الإسلام من تشريع أحكامه. ققد 
يبدو في بعضها مكاره» لكن الدخول في ممارستها يكشف عن مقاصدها الإصلاحية 


'' الغزالي» محمد. جدد حياتكء القاهرة: مؤسسة الخانجي للطباعة والنشرء الطبعة الثانية» 5951١م)ص59١.‏ 


'' المرجع السابق» ص١117.‏ 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر اللقاصدي بحوث ودراسات هر 
والأخخلاقية. قال تعالى: لوَحَسَى أن تَكْرَهُوا شيعا وَهُوَ ير لَكُمْ وَعَسَى أن حيو شيعا 
وَهْوَ شر لَكُمْ واللهُ يَْلَم وم لا َعْلّمُونَ) (البقرة: 117) بل إنه حى في عهد 
البدايات الأولى للدعوة الإسلامية لم يستنكر الإسلام كل مكونات الواقع استنكاراً 
طلقا كينا لم ينهزم أمام ما يكتنزه من عناصر جاهلية. ما قام به هذا الدين هو 
تصحيح ما هو صحيح. والزيادة عليه» كما هو الأمر في الطواف,. والسعيء, والصلاة 
والزكاة» فضلاً عن إبطال ما هو باطل كما في تحريم الخمر والميسر والربا. 


رابعا: الوعي العلمي ومفهوم الواقع 

ليس المهم في التفاعل الإيجابي مع الواقع الإحساس الفرداني بصور الجفاء اليٍّ 
ينطوي عليها فحسبء بل الأهم هو الرسوخ في الفهم العلمي لأسباب تكوّنهه؛ 
والتضلع في الإحاطة بحوانبه المتداحلة» وبأبعاده المتشابكة» بحيث يكون ذلك خحطوة 
ضرورية في وضع خطط محكمة» وتقديم أوعية مضبوطة» ورسم برامج مدروسة لكل 
تحرك» ولكل عمل» ولكل تضحية. لا محال -ثي التفاعل الإيجابي- للضخ الخطابي الذي 
يلهب حماسة الجمهورء ولا مكان للحشد اللفظي الذي يستنفر عواطف المبتدئين» 
ويغريهم بتقدم التضحيات الحسام؛ لأن الاكتفاء بكل ذلك لا يفضي إلا إلى ملامسة 
سطح مشكل الحفاء» ولا ينفذ إلى أعماقه وبواطنه. فلأدلل في البداية على هذا الوعي 
وسنده. قبل أن أنّحه إلى توضيح وجهة نظري ف كيفية التفاعل مع واقع الجفاء بين 
أحكام الفقه الموروثة» وأحكام القانون المستوردة والمقتبسة. 


.١‏ الوعي العلمي: 
إن العلم ببينات الحاضر ومعطياته المشاهدة) ذو سقف محدود قٍُ الزمان» ومر سوم 


في المكان. فهذا العلم لا تنوقف تغيراته؛ إذ له بداية وهاية» شبيبة وهرم؛ محيا ونمات. 
إننا- وكما سبق أن قرر الفيلسوف اليونانىي وناؤعطم8 014 1161105 هرقليطس 


5 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ إسماعيل الحسى 
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ا فقد حدثت تغيرات عميقة.» 


470-4٠‏ ق.م - "لا ننزل نفس النهر مرتين. 
وانتقل العالم بأكمله من الدورة الزراعية الرعوية» والاقتصاد الطبيعي إلى الدورة 
الصناعية» والثورة الفيزيائية» والتكنولوجية» والتغاير المتسارع في وسائط الإعلام 
والاتصالء الى هي أسرع من محة البصر. 

كما أننا نعايش في الوقت الراهن بزوغ شروط عالمية جديدة» وحدوث متغيرات 
دولية» وظهور تحولات طارئة على بلداننا الإسلامية» الي يختص معظمها بالموقع 
الاستراتيجي المتميز» وبالتفجر السكان المكثف والمهاحر إلى الغرب» وبقوة الضغوط 
الأحنبية الممارسة عليهاء وما تقارنه داخل امجتمع من معضلات مثل: الفقر» والأمية؛ء 
والإقصاءء والبطالة» والغلوء والتشدد, والتطرف» ناهيك عن تدخل الدولة الحديثة - 
عندنا- في كل بحالات التعامل؛ لأا لا تكتفي بامتلاك جهاز التشريع لما تقيمه من 
هياكل ونظم.ء وإِنما تمتلك بالإضافة إلى كل ذلك مصدر التشريع فيما تسنه من قيمء 
وفيما تصدره من قواعد. كل ذلك دفع ويدفع بالتفاعل الإيجابي إلى واجهة اهتمام 

إن الوعي العلمي .ما تولده معطيات عصرنا الحاضر» ضرورة من ضرورات بناء 
فكر ناظم للواقع» وليس عقيدة إيمانية» ولا خارقة من الخوارق الكونية. ودليل ذلك أن 
الله تعالى ربط النصرة ممدى التمسك بالحق» وما يعنيه من علم» وهداية صحيحة. قال 
تعالى: لرومكن لقنا أمة يَهْدُونَ بِالْحَقّ وَبه يَعْدلُونَ. 4 (الأعراف: )١11١‏ على هدي 
من هذا الوعي العلمي بالحاضرء تفهم التجديد الوارد في اللحديث الذي رواه أبو 
هريرة» أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال: "إن الله يبعث هذه الأمة على رأس 
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مائة سنة من يجدد لها دينها. 


'' الحفئ, عبد المنعم. الموسوعة الفلسفية» سوسة» تونس: دار المعارف للطباعة والنشرء 537١م‏ ص00 5. 
'' رواه أبو داود والحاكم في مستدركه والخطيب في تاريخ بغداد. انظر: 
- سنن أبِي داود» كتاب الملاحم» باب ما يذكر في القرن المائة» رقم الحديث 2470١‏ ج4» ص9 .١٠١‏ 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات /إام/ 

؟. مفهوم الواقع: 

يبدو من الوعي العلمي .معطيات الواقع» أن الخطوة الأولية الي تسبق أي تفاعل 
إيجابي معه هو تحديده وفهمه. لما كانت معطيات الواقع المتعددة متغايرة في الزمانء» 
وعناصره متداخلة في المكان» كان مشهوما إشكاليا؛ إذهومركب من عناصر 
متشابكة؛ يتداحل فيها ما هو إنسان مما هو زمانى» وينصهر في بوتقته ما هو مكان هما 
هو معرثي. بناء على ذلك فإني لا أعين بالواقع ما سبق أن تحدث عنه علماء الإسلام 
قليماً في باب "نفس الأمر"0 ويعنون به وجوداً ذهنيا يحاول أن يشق طريقه إلى واقع 
معاش. إِنما الذي أعنيه جملة من البنيات المتداخلة» والعلاقات المتشابكة» الى يركبها 
فكر العالم وهو بصدد فهم موضوعه. وتركيبه البنيوي والعلائقي تزداد واقعيته وتتطور 
بحسب سيرورة المعرفة الإنسانية» وبحسب مبلغ فهمه لواقعه» وبحسب درحة تقدم 
كسبه العلمي. وعلى هدي من هذا المفهوم للواقع أدرك المغزى والمقصد من عدم 
تنصيص الشريعة على حكم كل حادثة جزئية على حدقاء وإنفهاأتت في معظم 
نصوصها بأمور عامة» وعبارات مطلقة» تتناول أفداد زا ميعقير من الكريات. بوذللة 
ما أدركه الإمام الشاطبي رحمه الله عندما اعترف بأن " لكل معين خصوصية ليست 
في غيره ولو في نفس التعيين» وليس ما به الامتياز معتبراً في الحكم بإطلاق» ولا هو 
بطردي بإطلاق»... فلا يبقى من الصور الوجودية المعينة» إلا وللعالم فيها نظر سهل أو 

١ اع‎ 

وعليه إن واقعنا الإسلامي - شأنه في ذلك شأن أي واقع بشري وإنساني -لم 
يكن ولن يكون في يوم من الأيام بسيطاً. إن الواقع في الفكر العلمي المعاصر مفهوم 
مركبء تتداخل في بنائه عناصر متشابكة من الزمان والمكان والأحداث والقيم. 
وكلها عناصر تتناسب درجة تركيبها مع مستوى قدرتنا على كشف علاقاتا المتوارية 
عن الأنظار» وتتناسب -في الوقت ذاته- مع درحة قدرتنا على كشف منطقها 


'' الشاطبي» أبو إسحاق. الموافقات في أصول الشريعة» شرح وضبط: عبدالله دراز» بيروت: دار المعرفة» ج4» 
ص5١‏ 53. 


4 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠‏ ١ه/‏ 9٠٠٠م‏ إسماعيل الحسي 
الداحلى. وإذا تقرر المنحى التركيبي للواقع الإنساني» ومنه الواقع الإسلامي» فذلك 
يع أني بقدر ما أنظر إلى جزئيات مكوناته ومظاهره وعناصره المختلفة في إطار بنائه 
الكلي» د إلى بنائه الكلي من خلال المكونات والمظاهر والعناصر الحزئية. 

إن واقعنا الإسلامي الراهن بنيات تتداحل خيوطها وعلاقات تتشابك مكوناقها. 

يها لوووط بن اخاصي. وفيها المستورد والمقتبس طوعاً أو كرهاً من اللآخر. 
يتعايشان 6 واعيان كثيرة يتصادمان ويتنافران. وتشمل صور التصادم والتنافر 
كثيراً من بحالات حياة محتمعنا. ومن أبرز الصور الواقعية» صورة الحفاء بين أحكام 
الفقه والقوانين الضابطة لمعظم ما تحري عليه حياة الناس. إن واقع هذه الصورة مركب 
وله بنية منطقية. والقول بالتركيب ف الواقع» وببنيوية منطقه» يساعدنا على فهمه على 
أنه نتيجة من نتائج تفاعل عناصر ومكونات؛ منها ما هو داخلي» ومنها ماهو 
حارحي. كلها تداحلت خيوطهاء وتشابكت؛ لتسهم هذه الدرحة أو تلك في تشكيله 
وتوليده. ولعل أبرز تلك العناصر عمل القوى الاستعمارية الأحنبية على التدخل في 
محتمعاتناء وسعيها الحثيث إلى إدماجها في بنياتها. وتوسلت لذلك بفرض ترسانة من 
قوانيها حى تصبغ طابع الشرعية على ممارساتها الاستغلالية المختلفة. وقد وجد ذلك 
السعي وهذا الإدماج قابلية متمثلة في عنصر آخرء وهو ضعف بمجتمعاتنا وانخطاطها. 
ومن الوسائل الناجعة في ذلكء؛ استبدال القوى الاستعمارية قوانينها بأحكام الفقه. وقد 
حدث هذا منذ أواخر القرن الثامن عشرء وطوال القرن التاسع عشر» واستمر كذلك 
في العقود الأولى من القرن العشرين. بل وصل الأمر في بعض الأحيان إلى التبديل 
الكلي للأحكام؛ بما في ذلك أحكام الأسرة ٠"‏ 

لست في معرض التأريخ لهذه الفترة» إلا أن ما يمكن لمورحها أن يلحظه أن 
الغرض من تكريس الأجانب واقع الحفاء في مجتمعاتنا الإسلامية» والذي ورثناه نحن 
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حدث هذا بشكل تدريجي في الهند؛ ابتداء من سنة ١179م)‏ وي مصر ابتداء من سنة ١٠188م؛‏ إذ غيرت 
الحكومة المصرية وقتئذ نظامها القانوني. وهكذا "ل ينبت أن دولة أوربية فتحت أرضاً مسامة إلا وحاولت 
القضاء على القانون الإسلامي في المعاملات." انظر: 

- الفاسي» علال. دفاع عن الشريعة؛ الرباط: مطبعة الرسالة» الطبعة الأولى» 9557١م؛‏ ص؟7. 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات ول 


أبناء القرن العشرين والحادي والعشرين؛ لم يكن هو القضاء على ما ورثناه من أحكام 
فقهية لما علاقة يمذه الدرجة أو تلك بنوازل عصرنا الحديث. بل الغرض المقصود هو 
خلق إطار شرعي فلسفي وتصوري نحتكم إليه» يخالف الإطار الدينٍ الإسلامي. فعلى 
سبيل المثال» إن الغرض من الظهائر الى استصدرقا الحماية الفرنسية عنوة في المغرب» 
هو خدمة مصالح فرنسا خاصة» والغرب عامة. لا شك في ذلكء لكن لا تقتصر 
المقاصد الفرنسية هنا على الحصول على الامتيازات الاقتصادية والسياسية» بل تمتد إلى 
فصل السلوك الاقتصادي والاجتماعي والسياسي للمسلم عن عقيدته التحررية» وفصله 
عن أخلاقيات شريعته العملية» وفصله عن مرجعيته التصورية للكون والوحود 
والإنسان. 

وإذا أردنا أن ننتفع .موروثنا الفقهي, وأن نتفاعل إيجابيا مع ما ينطوي عليه من 
كنوز معرفية» يجب علينا أن نتبصر يمفهوم علمي للواقع» يقدرنا على كشف أسبابه 
حي نحسن تنزيل ما فهمناه من أحكام في ضوء مقاصدها. وهو من الأنظار العلمية 
المعتبرة في شرعنا الإسلامي» حب قال صاحب الموافقات الإمام الشاطبي: "أصل النظر 
في مآلات الفعال معتبر مقصود شرعاء كانت الأفعال موافقة أم مخالفة:؛ وذلك أن 
امحتهد لا يحكم على فعل من الأفعال الصادرة عن المكلفين بالإقدام أو بالإاحجام, إلا 
شاوه إن نما بورق ليمدة لنت افر مشروها لصائعة سمتلت أو افيد ة دن 
وهو بمجال صعب الموردء إلا أنه عذب المذاق» محمود الغب؛» جار على مقاصد 
الشريعة 1 ١‏ 


خامساً: الاحتكام إلى مقاصد الشريعة؛ وآليات التفاعل الإيجابي مع واقع الجفاء 


لا يستلزم مقصد التفاعل الإيجابي مع واقع الحفاء الذي ورثناه» أن نا ع - 
الدين على القوانين الي ورثناها من المرحلة الاستعمارية؛ لأن في ذلك تمكيناً -كمذه 
الصورة أو تلك- للوضع القائم. كما لا يستلزم مقصد التفاعل الإيجابي مع واقع الحفاء 


'' الشاطيء الموافقات؛ مرجع سابق» ج4» ص94١.‏ 


و إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠١‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ إسماعيل الحسي 
أن نرجع رجوعا وثوقيا إلى ما ورثناه من أحكام فقهية. فكل من الموروث الفقهي 
التقليدي» والموروث القانون الاستعماري إرث مشترك لنا جميعا. والارث -بطبيعته- 
كما يتصمن الخنسائر والمككاسب. 


لا يمكن استلهام التفاعل الإيجابي الذي تنطوي عليه شريعتنا ولا يمكن تشغيله 
بالنسبة لواقعنا الراهن دون ممارسة اجتهاد متحرر. والتحرر من واقع الحفاء لا يتأتى 
عنطق الفعل السياسي وحده. على الرغم من ضرورته وأهميته» كما لا يتأتى .نطق 
الوعظ الإرشادي» على الرغم من آثاره في استنهاض الهمم والعزائم» بل لا بد أن 
يرافق ويسدد ويسند كل هذا وذاك» احتهاد فكري وفقهي يعتمد آليات ثلاث: آلية 
الاحتكام إلى مقاصد الشريعة. وآلية الوعي المنهجي بالتمايز» وآلية الجمع بين ما هو 
كائن وما ينبغي أن يكون. وكلها آليات متلازمة ومتساندة. 


.١‏ الرجوع إلى مقاصد الشريعة: 

المعيار الأصلي الذي نحتكم إليه في هذا الاجتهاد هو مقاصد الشريعة. وأعيى بكما 
المعاني والدلالات المقصودة من خطابماء والغايات المصلحية المقصودة من سحرع 
أحكامها. ومن أبرز المقاصد ال نحتاج إلى استلهامها في معالحة واقع الحفاء» فضلاً عن 
مقصد التفاعل الإيجابي» مقصد التحرر من الفلسفة العملية الي تنطوي عليها الترسانة 
القانونية الوضعية» الي تنظم. كثيرا من تعاملاتناء وعملت المدرسة الاستعمارية على 
ترسيخهاء فجعلت منها إطاراً مرجعياء ومصدراً تشريعياًء على الرغم من تناقضها مع 
العقيدة الإسلامية. ولا يخفى أن التحرر مقصد شرعي تستهدفه العقيدة الإسلامية؛ لأن 
الاقتصار فيها على عبادة الله وحدهء وإفراده بالعبودية دون سواه» تحرير له من أفقكار 
وأشخاص وأشياء كثيرة وضعها البشر؛ ليستعبد بعضهم بعضا؛ إما فكرياً أو ماديا أو 
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عاطق 


وهو ما سبق أن أدرك منحاه المقاصدي التحرري الصحابة الأوائل رضوان الله عليهم. فبعد أن وجحه رستم إلى 
الصحابي الحليل ربعي بن عامر سؤاله قائلا: ما جاء بكم؟ قال: "الله ابتعثنا لنخرج من شاء من عبادة العباد إلى 
0 سند إلى سعتهاء ومن جور الأديان إلى عدل الإسلام." يراجع تفاصيل حوار 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات »١‏ 

ا ا اد ل م ل ا ا 
متعددة. إلا أن أهم ما ينبغي الالتفات إليه في هذا المقام» هو انتظام تلك الغايات 
المصلحية في حور 0 وهو محور الأخلاقيات. والرسول صلى الله عليه وسلمء 
وهو الذي أوتٍ جوامع الكلم واختصر له الكلام اختصاراًء قال كلمة جامعة: "بعفت 
لأتهم مكارم الأخلاق."*' ما تستهدفه أحكام الإسلام الاعتقادية والعملية هو الأخلاق 
بالدرحة الأولى؛ لأنها الأصل في كل صلاح, والجذر في كل مصلحة» كما جاء في 
قوله تعالى: إن أَرِيدُ إلا الإملاح ما مَا اسْتَطَحْتُ4 (هود: 88) وقوله تعالى: قل إِنّمَا 
أنا يََر كم يُوحَى أ ِلهْكُمْ َه وَاحِدُ فَمَنْ كان يَرْحُوا لِقَاء رب يعمل عملا 
اليد وَلا يُشْرك بِعِبَادة درق أكدا: 4 والكيفت: 55م وإذا لها أن لخالة النمنامية 
والبناء العقلي» دافعان لكل سلوك عمليء أد ركنا مغزى الاهتمام الكبير الذي أولاه 
الدين الإسلامي للأخلاقيات» فلم يكن مناط التكليف فيها ظواهر أحكامها ورسومهاء 
بل مناطها الحقيقي هو مقاصدها ومغازيها. والشارع في هذه الأحكام لم يكتف بظاهر 
القاقوة والقنظفع يل كلت الاشك ايت عرس نمه :ولو كصان الفحاتوة 
والقضاء في جانبه. وذلك فسوي ان ور كه هركا ناما الإمام الشاطي في عبارته 
المأثورة: "الشريعة كلها إنما هي تخلق يمكارم الأخلاق "1 ' 


". الوعي بالتمايز: 

لقد قدم مجتمع الصحابة أنموذجاً خالداً في التخلق .مكارم الأخلاق في تعاملاتهم 
المختلفة. لكن لا يخفى أن المجتمع لا يصل إلى مراتب عليا في التخلق ممكارم الأخحلاق 
بين عشية وضحاهاء بل لا بد من الصبر» وطول النفس ف التربية. وإدراك هذا السقف 
الألاقي هو الدرس الأول في معالحة العالم في الإسلام لواقع الحفاء» بين ما تقرر من 


- الطبريء ابن جرير. تاريخ الأمم والملوك؛ دمشق: دار الفكرء 1515م ج”» ص277 وما بعدها - أحداث 
سنةع ١اه.‏ 


“' رواه البخاري ومالك. ينظر موطأ مالك» كتاب الموطأء» كتاب حسن الخلق. 


5 الشاطبى» الموافقات, مرجع سابق» اج ص72 /. 


* 4 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 57 ١ه/9١٠٠٠ام‏ إسماعيل الحس 
أحكام فقهية موروثة» وما تحري عليه حياة الناس في مجتمعه من الاحتكام إلى قوانين 
وضعية مستوردة. ويتمثل هذا الدرس في التمثل الجيد لمفهوم التمايز. 

ولكي يرسخ مقاصده في الواقع» تدرج مع الأفراد والجماعات في الأزمنة: وفي 
الأنكو وى الياة توتسيكو :ذلك هده حرطا أ لانم لهاي القزانه والنيفة 
والأصولء والفقه. مباحث تنبه إلى أن مراعاة الواقع هي منشأ الوعي بالتمايز» وذلك 
على الأقل في صورتين: 

أ. الاختلاف في الأزمنة والأمكنة: كما يبدو من مباحث المكي والمدني؛ وأسباب 
الترول» والناسخ والمنسوخ. 

ب. الاختلاف في أساليب البيان. كما يبدو من مباحث الدلالات المقصودة من 
الخطاب الشرعي. ومن ثم نزلت أحكام القرآن منجمة في فترة الرسالة» وهي ثلاث 
وعشرون سنة» قضى صاحبها أكثرها في مكة والباقي منها في المدينة» سلك الشارع 
أثناءها أسلوب التدرج بأحوال الناس» حى وصل بم إلى مرتبة يزع الناس فيها 
وازع التكليف بأحكام الشريعة ومقاصدها. 

وانطلاقاً من مفهوم التمايز» نتبيّن درساً نحتاج إليه في كل زمان زمكانء وهو 
درس المواءمة بين ما يرومه الشارع وقتئذ» من تأسيس السلوك العملي على عقيدة 
التوحيد ومكارم الأخلاق» وما هو عليه الواقع المقارن للنزول من عدم استعداد أهله 
الذهئ والنفسان لتلقي الشريعة دفعة واحدة. لذا سلك بهم طريق التأنيس والاعتياد 
على مقاصد التريعة وسعن ينع مزيحلياً إلى تطبيق أحكامها. ولا يتحقق مقصد 
الشارع من تشريع أحكامه من دون التدرج التطبيقي» خاصة في مجالات التعامل 
امحتمعي؛ لأن التغاير فيها يمكن أن يؤدي بالناس إلى الوقوع, يذه الدرحة أو تلك» في 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات مو 
حالة شبيهة بالحالة الي كان الوحي يتزل فيها على رسول الله صلى الله عليه وسلم 
تجا فكان يلك فق إفزان: الأبحكام وتطيقها طريق التدريج. '' 

إن من شأن الوعي بالتمايز أن يمكن الفقيه في هذا السياق من أن يضع أي تطبيق 
للأحكام الشرعية الضابطة للسلوك المجتمعي في حجمه الحقيقي» وفي إطاره الموضوعي» 
فلا يفكر في 00 الخطاب الشرعي الضابطة للسلوك المجتمعي انطلاقا من منظار 
ظواهره اللغوية من: بحاز» واستعارة» وكناية فحسبء بل يفكر في الدرحة الأولى في 
تلك الأحكام من زاوية المقامات المختلفة الى سيقت فيها. وبذلك يقبض على المصالح 
ال انعهدنها امار عافن التشزيى" " قيفسح البات وابعا لكي يتعل التشاغل الركيايي 
للاحتهاد شاغلاً تطبيقياً» تتمايز تطبيقاته في الحياة الاحتماعية باختلاف الأحوال» 
والأشخاصء والظروف. 


كما يمكنه هذا الوعي» وهو يسعى إلى المواءمة بين مقاصد الشريعة» وما حجري 
عليه حياة الناس من قوانين وضعية» من التبصر بحدود ما أصبح البعض يصطلح على 
تسميته ب "تطبيق الشريعة". وهم يعنون بذلك تطبيق الحانب القانوني من الشريعة لا 
يما فق العاويات» أ ف الددوه والعضاضى و القارين :فيد لدان حاطاا ف امة 
الوعي بالتمايز- لا يعثل كل الشريعة» بل ليس هو عمودها وقوامها وذروة سنمهاء 
وإن هو إلا مكون واحد من الشريعة» ينبغي دائما أن نضعه -وبنظرة تعاضدية- في 


'' على سبيل المثال مر تشريع حكم المعاملة بالربا بحسب الحمهور من الفقهاء بثلاث مراحل: 
بين الشارع في الأولى ما في قيم المساواة والتكافل من المنفعة, وما في المعاملة بالربا من المضرة. قال ال ظوَمَا 
آتمْ من ربا َو في أَمْوَال النّاسٍ قلا يربو عِنْد الل وما آم منْ زَكَاٍ يُريدُونَ وَجْة الله فَأُولِكَ هُمْ 
الْمُضْعِفُونَ. 4 (الروم :2 لقد اكتفى الشارع يذه التنبيهات الأخلاقية» الللتواواة احبر كد 
الحياة المالية والاقتصادية للمجتمع العربي. وشرع في الثانية بتحريم هذه المعاملة في قوله تعالى: ليا كيهَاالَزِينَ 
آمُوا ل تأكنُوا ابا ملعاف مُضَاعفة. 4 (آل عمران: ٠‏ وقرر في الثالئة مبدأ التحريم العام وأغلق أيواب 
المعذرة في أكل الربا. وذلك في قوله: 9لْذِينَ يأْكُلُونَ الرّبا لا يُقُومُونَ إلا كَمَا يَقُومُ الّذِي يَتَحَبَّطَهُ الشَيّطَان مِنَّ 
الْمَس...) إلى قوله: إوآن تَصِدَقوا ير لَكُمْ | إن كعم تعلَمُوَ. 4 (البقرة: - .1 
' يراحع في هذه النقطة: الحسيئ» إسماعيل. نظرية المقاصد عند الإمام محمد الطاهر بن عاشور, مرجع سابق» 
صه 37 7. 


9 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠١‏ ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ إسماعيل الحسى 


سياق الشريعة الأحلاقي. بل إن الإلحاح عليه في السياق الدولي المعاصر» يرجع على 
صورة المجتمع والفكر الإسلامي -في الآن والمآل- بكثير من المفاسد الراححة» أضعاف 
ما يثمره من المصالح الممكنة. ليس في هذا الوعي الملائم أي تعطيل للأحكام الشرعية؛ 
لأنه لو لوحظ "أن تطبيق الحدود الأربعة أصبح متعذراً في زمان أو مكان؛ فمن 
الواحب تطبيق عقوبة أخرى؛ ولا يوجحب هذا ترك الشريعة أجمع."" 

إن الجانب الجنائي في الشريعة لا ينبغي نكرانه» وعدم الالتفات إليهه إلا أنه 
بطبيعته الإجرائية والمسطرية ثمرة سابقة للإعداد الأخلاقي» ونتيجة سافة للتقويم 
التربوي» وباكورة متقدمة للتثقيف الذهين السائد» والمسيطر في المجتمع. وهذا مفهوم 
ومقرر لكل من يقرأ تاريخ الدعوة الإسلامية» الي استمرت ما يقارب ثلاث عشرة 
سنة؛ انشغل أثناءها رسول الله صلى الله عليه وسلم بترسيخ عقيدة لا إله إلا الله محمد 
رسول الله» وما تستلزمه هذه العقيدة من تخلق يعكارم الأخلاق» وتعمير للأرض» 
وإصلاح لماء وتدبير لمنافع الخلق. وبذلك فإن تطبيق الجانب الجنائي في الشريعة؛ أي ما 
يسمى بالحدود» مسبوق ممستوى رسوخ أخلاقيات الإسلام. وهذه الأولوية ليسست 
ضرورية ف واقعنا الراهن -وهو على ما وصفته من انفصام- بل هي ضرورية ف كل 
واقع. ومن ثم لا ينبغي في تفاعلنا الاحتهادي وتشابكنا مع واقعنا الراهن أن نعطي 
الأولوية للنتائج ونغفل المقدمات المؤدية إليها. وأعظم هذه المقدمات نوع الأحلاقيات 
الى تحكم سلوك الناس» خاصة إذا كنا نعيش في حالة بجتمعية يسيطر على أعضائها 
المصلحة الذاتية» وحب الذات الشخصية. 

يمكن أن توجد في المجتمع قوانين للأسرة» وللعقوبات» بل وح للتجارة 
والتعاملات المالية» مستمدة من الموروث الفقهي الإسلامي. وقد حصل هذا في أواخر 
الدولة العثمانية» لكن ذلك لم ينع من سقوط نظامها في ١‏ رحب 747١ه/‏ الموافق 
5 ع فالقوانين» حى ولو كانت مستمدة من الفقه الإسلامي الموروث, تحاول 


'' الزرقاء» مصطفى أحمد. المدخل الفقهي العام دمشق: دار الفكرء الطبعة العاشرة» 354١م»‏ ج١ء‏ ص١51.‏ 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات ىه 


تنظيم الواقع» لكنها لا تصنع وحدها حياة إسلامية جديرة بهذا الإسم» قادرة على 
الحياة» وعلى الإبداع» وعلى المواكبة والعطاء. 


“. الجمع بين الفهم امجرد, وما عليه الواقع المجسد: 

نحتاج في فقهنا للواقع» وفي تفاعلنا معه. إلى وعي دقيق بالتمايز؛ لأن بجرياته لا 
تتوقف» وتولد من الأفعال ما لا يكاد بخطر على البال» وهي أفعال متغايرة ومتفاوتة في 
أسبابماء وفي دوافعها القريبة والبعيدة» وفي ففجي وأ سادها الظافرة و قفي و المزلاقا 
من حتمية هذا الوعي» ندرك مغزى إتيان معظم الأحكام الشرعية في صيغ قواعد 
مطلقة» وقوالب كليات عامة لم تتناول من الأفعال إلا أجناسهاء دون أنواعهاء 
وتفاصيل بخرياقا "ا لددة +وتدرك ايا -انطلاقا من هذا الوعي- أن المصالح الي 
تقصّدها صاحب الشرع من تشريعه أحكامه متفاوتة» وأن الظروف والأحوال الي 
تستلهم فيها متغايرة» ومن ثم فكل من يقف ايد عند دلالات النصوص الشرعية» 
ولا يطوف بفكره في الزمان» ولا يحول بنظره في الوقت وحكمه؛ يجمد على الفهوم 
الموروثة» والأنظار المتقادمة. وتلك -في نظري- هي الحناية الحقيقية على الأحكام 
الشرعية» بتفويت مقاصدهاء ويإظهارها في مظهر غير ملائم لما يستجد من الظروف» 
والأحوال المتغايرة. 

وتأنييا عل ما الوعي يتعين اللجمع المتآلف بين ما ينبغي أن بحري عليه حياة 
الناس حب تتسق مع الشريعة» وأحكامهاء وما تحري عليه حياتّم المعاصرة من 
الاحتكام إلى قوانين وضعية مستوردة. لا يكفي العلم المحرد بالأحكام وعقاصدهاء وإن 
بلغ ما بلغ من دقة الفهم لبنيتها ولمقاصدهاء بل لا بد أيضا من العلم ا مسد بالواقع 
والتعقل التجريي لما عليه من جريان معظم مناشطه. وفق القوانين المستوردة. ويتمثشل 
هذا الجمع في الانتقال الحدلي من الأحكام ومقاصدها في الشرع إلى واقع الناسء 


والانتقال مرة أخحرى من واقع الناس هذا إلى الأحكام ومقاصدها. ونفحص قٍُ هذا 


45 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ إسماعيل الحسي 
الانتقال الحدلي أحكام الفقه الموروثة» والقوانين الوضعية السائدة في أوضاعنا؛ فما 
تآلف منها مع مقاصد الشريعة في حلب المصالح ودرء المفاسد أقررنا به. وجليناه 
للأمة» وامجتمع دون مزايدات» وما تصارع نبهنا إليه» ووكلنا أمره إلى المسؤولين 
ليزنوه بموازينهم وبما تقرر عندهم من أولويات قد تخفى وقد تظهر. '' 

نحتاج هذا الانتقال الحي والحدلي في قراءتنا ودراستنا لترسانتنا القانونية المعاصرة. 
ليس بمعين أن نبحث لكل قانون أو إجراء مسطري حكماً شرعياً تفصيليا بل.معئ 
استبدال ما تطرحه مقاصد شريعتنا من موازين في حلب المصالح المساوقة لعقيدتنا 
وأخلاقياتنا» ومن مقاييس ف درء للمفاسد المناقضة لمما بالفلسفة الثاوية خلف هذه 
القوانين» وقواغدها الأخلاقية السازية ق حياتنا: ليست المواومة هنا مدا رودا عن 
مبررات وقتية» وإنما هي احتهاد مب على أدلة علمية من واقع الشريعة» نبرهن بما على 
شرعية كثير من التعاملات المستجدة أو عدم شرعيتهاء خاصة التعاملات الى لم يهتم 
كما فقهنا قدا مثل: التنظيمات المتشعبة للإدارات» ونظم الحكم الحديئة, والبيفة» 
ومعاملات الأجواء والبحار» والمصارفء وغير ذلك من المؤسسات والبنيات الي لم 
تكن تخطر على بال فقهائنا رحمهم الله. 


خاقة: 


والحاصل من هذه الدراسة أننا في إشكال التفاعل مع واقع الجفاء إزاء تفاعل 
سبلي وآخر إيجابي. فبالنسبة للتفاعل السلبي نميز بين اختيارين: أحدهما تفاعل إنكاري 
يستنكر أصحابه واقع الحفاء استنكاراً شديداء ويتطلعون إلى واقع يتطابق تطابقاً تاماً 


من هنا أتحفظ على ما قاله الأستاذ طارق البشري: "فما وسعته الشريعة أسند إليهاء وما لم تسعه بقي خارجها 
لا يسنده إلا سلطان الدولة بما بمنحه هذا السلطان من إمكان نفاذ وقضاء بالقوة والتغلب" انظر: 

- البشريء طارق. منهج النظر في دراسة القانون مقارناً بالشريعة » مجلة إسلامية المعرفة» ماليزيا: المعهد العالمي 
للفكر الإإسلامي» 55ام العدد ه» ص59. 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الحفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات ا 
مع الإسلام؛ بإعادة الشريعة الإسلامية مرجعية مهيمنة على كل القوانيين والنظم 
الصادرة في بلداننا. وعلى الرغم من أن هذا الاحتيار كان قوياً في حطابه الوعظي» 
ومنطقه العاطفي, إلا أنه ضعيف في بنائه الاجتهادي» وخطابه الفكري؛ إذ إنه سرعان 
وااو اناد سانيا علن وميلة ابعونيه إلى السلطة؛ أداةً لتغيير واقع الجفاء. 
ويترتب على هذا الاختيار نتائج خطيرة» لعل أبرزها القول يهجرة المجتمع المعاصرء 
والسعي إلى رفضه بكل الوسائل» جما فيها وسائل العنف والترويع. والاختيار الثاني 
تفاعل انهزامي» يقر أصحابه بأن الواقع الراهن متغير» بل تحاوز الشريعة وأحكامها. ولم 
يعد لأحكام الشرع -بمقتضى هذا التغاير المتسارع- سلطان على واقع المسلمين في 
الوقت الراهن. 

إن التفاعل مع الواقع تفاعلاً إيجابياً أمر شرعي مطلوب» تدل عليه العقيدة 
الإسلامية» ونصوص الشريعة الإسلامية. وكلها تفيد وجحوب الاندماج في واقعناء 
والتفاعل مع معطياته» على الرغم ثما يمكن أن يكتنزه من انحرافات وتناقضات. لكن 
لمهم في التفاعل الإيجابي مع الواقع» هو الرسوخ في الاستيعاب العلمي لأسباب تكون 
بنيته» والتضلع المنهجي في الإحاطة بجوانبه المتداحلة» وبأبعاده المتشابكة» بوصف ذلك 
حطوة ضرورية في وضع التصاميم المحكمة, وبناء البرامج المدروسة لمعالحته والحكم له 
أو عليه. فالواقع جملة من البنيات المتداخلة» والعلاقات المتشابكة» الي يركبها فكر 
العالم» وهو بصدد فهم موضوعه. وتزداد واقعية تركيبه البنيوي والعلائقي وتتطورء 
بحسب سيرورة المعرفة الإنسانية» و بحسب مبلغ فهمه لواقعه» ودرحة تقدم كسبه 
العلمي. 

بناء على ذلك فإن واقع الحفاء بين أحكام الفقه» والقوانين الضابطة لمعظم ما 
تحري عليه حياة الناس» بنية متشابكة في حيوطها وفي علاقاتتها. ومن ثم إن واقع 
الحفاء في بلداننا الإسلامية مركبء وله بنية منطقية. والقول بالتركيبء وبالبنيوية ف 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء .57 ١ه/9١٠٠٠ام‏ إسماعيل الحسي 
هذا الواقع» أذاة علمية تتتاعدنا على فهمه تتبيحة من نتائج تفاعل عناصر متعددة؛ 
ومكونات مختلفة: منها ما هو داخلي» ومنها ما هو خارجي وهي عناصر تداخلت 
خيوطها وتشابكت لتسهم يهذه الدرحة أو تلك في تشكيله وتوليده. ولعل أبرز تلك 
العناصر؛ ضغوط القوى الاستعمارية الأحنبية الاقتصادية والسياسية والعسكرية» 
وسعيها الحثيث إلى إدماج المجتمعات الإسلامية في بنياتها حى تكون تابعة لما. وتوسلت 
لذلك بفرض قوانينهاء» حى تخلع طابعا شرعياً على ممارساتًا الاستغلالية المحتلفة. وقد 
وحد ذلك السعي وهذا الإدماج قابلية متمثلة في عنصر آخر» وهو ضعف مجتمعاتنا 
وانحطاطها. ومن الوسائل الناجعة في ذلك» استبدال القوى الاستعمارية قوانييها 
بأحكام الفقه» واستبدالها فلسفة المستعمرين وقيمهم بفلسفة الإسلام وقيمه الكبرى. 


إن التفاعل الإيجابي مقصد شرعي وأصل نقديء ما أحوجنا إلى التشبع مقتضياته 
المنهجية» ليس في اجتهادنا الذي نلائم من خلاله بين موروثنا الفقهي القدتم؛. وما 
تحري عليه حياتنا من قوانين وضعية فحسبء وإنما أيضا في تحديدنا لخطابنا الفكري»ء 
ولسلوكنا الديئ» ولاجتهادنا الفقهي. وما من شك في أن التحرر من واقع الجفاء لا 
ينحصر في منطق الفعل السياسي» كما لا يتأتى .منطق الوعظ الإرشادي فحسبء بل 
لا بد أن يرافق ويسدد ويسند كل هذا وذاك احتهادٌ فكري وفقهي» فاك دا 
وقبل كل شيء- الوعي بالتمايز الذي جاءت على هدي منه نصوصها وأحكامها. 
والوعي بالتمايز في واقعنا الراهن يستلزم الجمع المتآلف بين ما ينبغي أن تجري عليه 
حياة الناس» حى تتسق مع الشريعة وأحكامهاء وما تحري عليه حياتهم المعاصرة» من 
الاحتكام إلى قوانين وضعية مستوردة. فهو احتهاد يقوم على آليات ثلاث: آلية 
الاحتكام إلى مقاصد الشريعة. وآلية الوعي المنهجي بالتمايز. وآلية الجمع بين ما هو 


كائن وما ينبغى أن يكون. 


التمايز وإشكال التفاعل مع واقع الجفاء في الفكر المقاصدي بحوث ودراسات وه 

تبقى نتائج هذا الاحتهاد محل مساءلة مستمرة ومنظمة. لا يقوم يما أهل النظر من 
الشريعة وحدهم, بل هي من مسؤولية المجتمع كله؛ تتكائف تياراته» وتتعاضد فاته 
ويتعاون ممثلوه على اختلاف تخصصاقهم وتنوع كفاءاهم. وذلك لا يتحقق إلا في 
إطارين: إطار مؤسسي ينظم هذه المسؤولية» وإطار معرقي يستوجحب احترام مبداً 
التخخصص العلميء با يعنيه من تقسيم مسؤولية النظر الاة هادي تقسيماً يراعي 


مستجدات الواقع. 


ومن الضروري الإفادة من التراث الاحجتهادي االحديث في أقطارنا العربية 
والإسلامية المختلفة» والحاحة ماسة إلى دراسات تطبيقية وتدقيقية» تنجز على مستوى 
كل قطر إسلامي على حدة. وبذلك نكون قد أسهمنا في واحب تجنب إصدار كثير 
من الأحكام العامة على 'ثرائنا الاستهادي الحديث. فلن نميل الثال» إن كيرا فسن 
فقهاء المغرب وسلاطينه ' ' وهم مالكيو المذهبء كانوا يحتفون بالواقع وبضرورة 


يراحع -على سبيل المثال لا الحصر- الرسالة الي بعثها السلطان محمد الرابع إلى أمناء مرسى الدار لبيضاء في 
موضوع شرعية تنظيم الحيش المغربي بما يتسق مع عقائد الإسلام وأخلاقياته في كتاب: 

- الناصري» أحمد بن حالد. الاستقصاء البيضاء: دار الكتاب» 4 35١م»‏ ج4» ص77 25 وينظر أيضا: 

- هامش رقم ه4» 2:280 50013165 01181265 5عآ. 

- الإجراءات الإصلاحية الي واحه بما السلطان المغربي ضعف موارد خزينته» واليَ راعى فيها عدم الخروج عن 
أحكام الشريعة. يتعلق الأمر بما ماه السلطان المولى عبد الرحمن ب "الإعانة" كما يتعلق الأمريماسمي 
بالتصديرء أو ما عرف في الكتابات الفقهية والتاريخية المغربية ب "الوسق"» وهو ما ذهب إلى القول به السلطان 
الحسن الأول 1834/1/07١م.‏ وفد اختلف الفقهاء المغاربة في شرعية هذين الإجراءين الإصلاحيين: فريق 
منهم رفض وتحفظ. وفريق آخر أقر وساعد. يراجع للوقوف على تاريخ المككس. 

- الناصري. الاستقصاء مرجع سابق» ج8» ص 4١59‏ و ج9» ص١5»‏ ويراحع أيضا: 

- آفاء عمر. مسألة النقود في تاريخ المغرب في القرن التاسع عشرء أكادير: منشورات القاضي عياض» 
ص١٠5/8.‏ 

- بنحدي, محمد. قضية المكس في المغرب في القرن التاسع عشر, حرسالة مرقونة في كلية الآداب» الرباط: 
81 ١م‏ ص؛ 2١‏ وما بعدها. 

- الحسيئ, إسماعيل. مقاصد الشريعة والاجتهاد في المغرب الحديث. وهو قيد النشر 


١ . ٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء .47 ١ه//9‏ .٠٠م‏ إسماعيل الحس 
التفاعل معه في جميع الأحوال» وينهلون دائماً من مقاصد الشريعة؛ قبل طبع الموافقات 
في تونس عام 8/85١م)‏ وقبل دعوة الإمام محمد عبده إلى مراجعته واستلهامه» وقبل 
دعوة الإمام محمد الطاهر بن عاشور إلى بناء علم في مقاصد الشريعة. وقد قدّم هؤلاء 
السلاطين والفقهاء -رحمهم الله- ثروة من الإجتهادات» في المواءمة بين ما ورثناه من 
أحكام فقهية» وما طرحته الضغوط الاستعمارية المتلونة من "إصلاحات قانونية مملاة"؛ 
ابتداء من هزيمة إسلي عام 54 85١م,‏ واحتلال أو (حرب) تطوان عام ٠857١م.‏ لا بد 
من الإفادة من هذا الاحتهاد الملائم الذي مس طوال القرن التاسع عشرهء وإلى يوم 
الناس هذاء معظم تنظيماتنا العسكرية والمالية» وأوضاعنا الدينية والسياسية» وتعاملاتنا 
المالية والإعلامية. 


العلاقة بين الإنسان واججان كما يصورها القرآن 


"دراسة قرآنية" 
جمال نحمود أبو عجان 


4. 0-7 


مقدمه: 

شغلت العلاقة بين الإنسان والحان الناسَ منذ القدم» وما زالت تشغلهم إلى يومنا 
الحاضرء وقد تنوعت أفكار الناس حول هذه العلاقة ما بين الإفراط والتفريط» حىّ 
جا الغطزر الذى خنفيس قفنت هده العلاقه أكقن برشغالا للناس حي لشت فق 
الناس فكرة غريبة» قصارى ما تؤديه بيان أن نّم تسلطاً للحن على الإنسان يتحكم فيه 
وايضيادة عاق اهيل الك تال ؛ 

وطاشت هذه الفكرة القديمة بين الناس حي أصبحت لهم شغلاً شاغلاً وصار في 
الأمة من يدّعي اليوم القدرة على إخراج هذا الجن القابع داخل جسد الإنسان» بقراءة 
القرآن عليه» أو ببعض العزائم الأخرى؛ تبعاً لتنوع هؤلاء المعالجين» واعتتلاف 
ثقافاتهم. وعلى الرغم من شيوع ذلك بين الناس وتأذي كثير بسبب ذلك» ولح تتوافر 
بين أيدينا دراسة قرآنية علمية جادة» تحاول الإحابة عن أسئلة المحتاحين إزاء هذا الأمر 
الغريب الذي تضرر منه كثيرون. 

وهذا البحث هو محاولة لدراسة هذا الأمرء وتبيان الحقيقة فيه» وإظهار ما فيه من 
الريقة مقطر على القران الكريم؛ لأنه هو الحل الصحيح لدراسات تقوم على 
الموضوعية. لكن البحث اقتضى مراحعة بعض النصوص الحديثية والروايات غير 


' أستاذ مشارك في التفسير وعلوم القران بكلية أصول الدين في جامعة العلوم الإسلامية العالمية. 
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١ 9‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .47 ١ه/9.٠ام‏ جمال أبو حسان 


المرفوعة؛ لأن تلك الروايات أقحمت في تفسير القرآن الكريم» فاقتضى الأمر الوقوف 
عند حقيقتها واستجلاء ما فيها. 

لقد أثبتت آيات كثيرة في القرآن الكريم وجود علاقة "ما" بين الإنسان والجان 
مختلف تسمياته -الحان أو الشيطان أو شياطين- قوامها على العداوة» من مثل قوله 
تعالى: زولا تَبِعُوا محُطوات الشَيْطان نه 1 عدو مُبين. 4 (الأنعام : 0 
لهذا فهم الآيات الكريعة في ضوء هذه الآية الي تحدد علاقة الإنسان بالشيطان» فهي 
علاقة العداء المستمر الذي لا يقبل التغيير. وقد بدأ التحذير الإلمحي من عداوة الشيطان 
منذ حلق الله تعالى آدم» وأهبطه إلى الأرض» فكان لديه العنوان التالي: إن الَيْطانَ 
لَكُمَا عَدُوٌ مُبِينٌ. © (الأعراف: ؟؟) وقد فهم الشيطان هذا التقدير الاق بالعذاء يفيه 
وبين جنس الإنسان» فقال متوعداً مهدداً: لثم لآتنّهُمْ من بَيْنِ أَيْدِيهمْ وَمِنْ حَلفهم 
وَعَنْ أَيْمَانهِم وعن شَمَائْلهم وَلا تحذ أَكتْرَهُمْ شاكِرِينَ. 4 (الأعراف: 17) ومنها 0 
تعالى: لقال رب ما َعويتي 0 مم في الأرْض ولأغويئهُمْ أ محم 
(الحجر: 9 ١؟)‏ ل قوله تعالى: إوقال عدن و اكه 07 
(النساء:8/١١)‏ ولا تعدو الآيات الكريمة أن تحدد وتوضح هذه العلاقة بأساليب 
متعددة؛ إذ جاء الحديث عنها في إطار الوسوسة والإيحاء والقول والدعاء والتزيين» في 
معظم تصاريف هذه الآيات. ول ثُثِر هذه الآيات أي مشكلة في الفهم؛ لوضوح 
دلالتها على المراد بشكل لا يقبل الامتراء والجدل. غير أن هناك آية واحدة أثارت من 
الجدل حول فهمهاء ما يستدعي معه ضرورة بيان التفسير الذي لا ينبغي أن يحاد عنه؛ 
لاتفاق دلالته مع بقية مضامين الآيات الي تحدثت عن هذه العداوة المستحكمة. وهذه 
الآية الكريعة هي قوله تعالى في سورة البقرة: #الَذِينَ يَأ كلون الرّبًا لا يقَومُونَ إلا كَمَا 
يَقَومُ الّذِي يَتَحبّطُهُ الشَيْطَانَ مِنْ الْمَسٌ؛) (البقرة:70؟) إذ تعدى فهم هذه الآة ابسن 
التفسير إلى أن يتكون منها شعار يدلل على مذهب معين» سلكه كثير من الناس في 
تبيان العلاقة ما بين الإنسان والشيطان في سياق العداوة المقررة. وما لا شك فيه أن 
هناك بعض الآيات يمكن أن توضع في سياق واحد ضمن الدراسة المقررة» لبيان أن من 


الآيات الكريمة ما لم يكن دلالته على الإيحاء والوسوسة بشكل صريح. 


العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات م و 
أولاً: عداوة الشيطان للإنسان 

ثمة آيات عديدة في القرآن الكريم أشارت إلى علاقة ما بين الإنسان والشيطان» 
لكن نظمها لم يكن على وتيرة واحدة» فتارة تصوّر الآيات العداوة بصورة مباشرة 
وواضحة» وتارة أخحرى لا يدل هذا النظم على الصورة الواضحة لذلك العداء. 
ونستطيع أن نتمثل الآيات المتعلقة بهذا الموضوع في النقاط التالية: 

.١‏ احتناك الشيطان للانسان: فقد قال تعالى: ©قَالَ أَرََيْنَكَ هَذَا الذي كَيَمْت 
عَلَيَ لَيِنْ أَّرئني إِلَى يوم الْقِيَامَةِ لأَحتَنكنّ ذرَيَّهُ إلا قليلاً.6 (الإسراء: 55) 

وأول ما يسترعي النظر لفهم هذه الآية» هو بيان معيئن كلمة (لأحتنكن) الواردة 
في الآية ير عمًا قاله إبليس. وقد لخصها الراغب بقوله: "يجوز أن يكون معناها من 
قولهم: حئكت الدابة أي أصبت حَنَكّها باللجام والرسن» فيكون نحو قولك: لألجيمن 
فلانا ولأرسئئه. ويجوز أن يكون من قولههم: احتنك الحرادٌ الأرض: أي استولى بحَنَكِه 
عليهاء فأكلها واستأصلهاء فيكون معناه لأستولين عليهم استيلاءه على ذلك."' كما 
اها تتفي اندها دق نعترق الذانة اتاد عيذ سمل القادسااق برقي 1 

وخلاصة معن الآية أنها عبارة عن: "تمكنه منهم بالوسوسة؛ تمكن قائد الدابة 
الواضع اللجام في حنكها؛ لتطيعه حيث يقودها."' وهي تعبير عن شدة اعتداد إبليس 


' الأصفهاني» الراغب. مفردات ألفاظ القرآن, تحقيق: صفوان عدنان داوودي؛ دمشق: دار القلمء طاء 
117١م‏ ص50 751-17. 

' انظر: 
- السرقسطي» أبو عثمان» سعيد بن محمد. كتاب الأفعال» تحقيق: حسين محمد شرف», مصر: الهيئة العامة 
لشؤون المطابع الأميرية» 910١م‏ ج231 ص5917. 
- الزمحشريء محمود بن عمر. أساس البلاغة» تحقيق: عبد الرحيم محمود» بيروت: دار المعرفة, 919١م‏ 
حنك» ص537. 
- ابن منظور» جمال الدين. لسان العرب, بيروت: دار صادر» 9/07 ١م‏ مادة: حنك. 

' السمين الحلبي. شهاب الدين أحمد بن يوسف, عمدة الحفاظ في تفسير أشرف الألفاظ تحقيق: محمود السيد 
الدغيم» استانبول: دار السيد للنشرء ط8١.,‏ /9/1١م»‏ ص١5 .١‏ 


١ ٠ 4‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 496 ١ه/9١٠٠٠ام‏ جمال أبو حسان 
-عليه لعنة الله- بنفسه. وأن إضلال عباد الله بالنسبة له-كما زعم- سهل هيّن كما 
يضع الإنسان اللقمة في حنكه؛ بحيث يديرها في فمه كيف شاء. 

؟. أن الشياطين للكافرين: ومن ذلك قوله تعالى: ألم تَرَ آنا أَرْسَلنَا التّيَّاطِينَ 
عَلَى الْكَافِرِينَ تَؤْيُّهُمْ أزا.) (مرمم: 6م) 

ولفهم هذه الآية لا بد من الوقوف على معين كلمة "أرَ"' وبالرجوع إلى معاجم 
اللغة يتين أن الكلمة يدور مغناها بحسب شياقها غلى الأشسياء التالية: الخركتة؛ 
والإزعاج؛ اك والدفع» والإغراء» والإغواء» والتهييج؛ والمرٌ. هذه هي المعاني 
الرئيسة ال تصل إليها تلك المفردة عبر سياقات مختلفة واستعمالات متعددة.” وفي 
اللسان ما يبيين -من ضمن المعاني الي تشتملها هذه اللفظة- على أنه يراد منها شدة 
الرّه وكذا شدة الرّحام في المكان.” 


وبناء على هذه المعاني اللغوية» فإن هذه الآية تتحدث عن الشياطين وفعلهم قبن 
آدمء وهو قائم على أمرين: شدة الإزعاج والتحريك والإغواء والإغراء. ورغبة 
الشياطين أن يكون هناك زحام وتراكض واحتماع على المعصية» وكأن الاحتماع على 
المعاصي من مستلذات الشياطين. وهذه المعاني هي الى دار حولما المفسرون في 


- ابن منظور» لسان العرب, مرجع سابق» مادة: أذ 
- الفراهيدي» الخليل بن أحمد. العين» تحقيق: مهدي المحزومي» وإبراهيم السامرائي» بيروت: دار مكتبة المحلال» 
جلاء ص7337. 
- الزبيدي» محمد مرتضى. تاج العروسء بيروت: دار الهداية» مادة: أزز. 
- الأزهري» أبو منصور. قهذيب اللغة» تحقيق: محمد عوض مرعبء؛ بيروت: دار إحياء التراث العربي» 
١٠م‏ مادة: أزز. 

١‏ ابن منظور» لسان العرب, مر جع سابق» مادة: أزث 

انظر: 
- ابن حزي» محمد بن أحمد الغرناطي. التسهيل لعلوم التنزيل؛ لبنان: دار الكتاب العربيء 987١مءج”ء‏ 
ص 5. 
- الرازي» فخر الدين محمد بن عمر. التفسير الكبير» بيروت: دار الكتب العلمية» .6 ٠5م‏ ج١51‏ ص57 7. 


العلاقة بين اللحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات ى. و 

؟. تسخخير الشياطين للإنسان: قال تعالى: لروَمِنْ الشيّاطِين مَنْ يَفُوصُون لَهُ 
خرن فكلا ون ذنكا وكا هافن > بيات 87 رفال سمال : 
ل وَالسَيَاطِينَ كل ينَاء وَعراصٍ. © (ص: 707) 

وهاتان الآيتان تدلان بظاهرهما على أن اللضيطاة أو القباطق عياذ من الأعمال 
البارزة والظاهرة. فهل تدل هاتان الآيتان على أن الشياطين يمكن أن تعمل مثل هذه 
الأعمال للناس؟ 

الظاهر أن هذا الأمر لم يقع إلا لسيدنا سليمان» وعلى جهة التسخير والإعجازء 
يدل على هذا سياق الآيات الى تحدثت عن هذه القضية. 


وسوري اسداس اناس م اعون وبناء على هذاء فإنه لا يوجد ما يمشفع 
لما يشيع بين الناس من استخدام الجن في أعمال ما؛ و قد ذهب السعدي في تفسيره إلى 
أن هذا من حصائص ني الله سليمان عليه السلام وحده." 


4. استحواذ الشيطان على الإنسان: قال تعالى: ا تَحْوَدْ عَلَيّهِمٌ الَّيْطان 
تأنكاظة و2 الله أوكيلة تجزائية الطتطاف آله إن عذت الكتطان قت الحا ررد 4 
(امجادلة: نه 


والمقصود هنا بيان معيئ كلمة استحوذ في اللغة» و كيف استعملها مفسرو القرآن 
الكريم. جاء في لسان العرب: "حاذ إبله يحوذها: ساقها سوقا شديدا. وأحوذ السير: 


- ابن عادل» عمر بن علي. اللباب في علوم الكتاب؛ تحقيق: عادل عبد الموجود وعلي معوض» بيروت: دار 
الكتب العلمية» 954١م‏ ج7١‏ ص55 ١‏ وما بعدها. 
- ابن عطية» عبد الحق بن غالب. المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيزء لبنان: دار الكتب العلمية» 
51إمم, ج١ء‏ صهه. 
- القرطبي؛ أبو عبد الله محمد بن أحمد الأنصاري. الجامع لأحكام القرآن, القاهرة: دار الشعب» ج١١2‏ 
ص١5 .١‏ 
- الطبري» محمد بن جرير» جامع البيان» بيروت: دار الفكرء 5.؛ ١هءج5١.,‏ ص؟ 35. 

' السعدي, عبد ال رمن بن ناصر. تفسير السعدي, بيروت: مؤسسة الرسالة» ١٠٠٠م‏ ص58 ه. وانظر: 
- الرازي؛ التفسير الكبير» مرجع سابق» ج277 ص707. 


١ 5‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠.‏ ١ه/9.‏ .ام جمال أبو حسان 


ماراسيا ديد احرف اين الس الآره شوق علديون وتمزاه الت له 
فالاستحواذ إذن هو الاستيلاء والغلبة.* وأما المفسرون فلم تخرج تلك الكلمة في 
تفاسيرهم عمًّا هو موجود عند اللغويين؛ وإنما اختلفت عباراتهم زيادة ونقصاناء تحديداً 
0007 ولم يذكر هؤلاء المفسرون كيفية هذا الاستحواذ المشار إليه في الآية غير 
أن بعضها قد أشار إلى ذلك؛ ففي تفسير النسفي نلا عن شاه الكرماني: "استحواذ 
الشيطان على العبد: أن يشغله بعمارة ظاهره من المآكل والمشارب والملابس» ويشغل 
قلبه عن التفكر في آلاء الله ونعمائه والقيام بشكرهاء ويشغل لسانه عن ذكر ربه 
بالكذب والغيبة والبهتان» ويشغل لبه عن التفكر والمراقبة» بتدبير الدنيا وجمعها.""' 

ه. مشاركة الشيطان للإنسان في ماله وولده: قال تعالى: لوَشَارَكهُمْ في الأَمْوَال 
وَالأُولادٍ وَعِدْهُمْ وما يَعِدَّهُمْالشَيْطَانُ إل عُرُوراً. 6 (الإسراء: 14 1 


قال الرازي في تفسيره: "أما مشاركته إياهم في الأموال فعبارة عن كل تصرف 
قبيح في المال سواء أكان ذلك القبيح بسبب أخذه من غير حقه؛ أم بسبب وض عه في 


* ابن منظور» لسان العرب, مرجع سابق» مادة: حوذء بتصرف يسير. 

' النووي» ييى بن شرف. ققذيب الأسماء واللغات؛ تحقيق: مكتب البحوث والدراسات» بيروت: دار الفكرء 
طاء 1995م ج”؛ ص١7.‏ وانظر: 

- المرسي» علي بن إسماعيل المرسي. المحكم والخيط الأعظم, تحقيق: عبد الحميد هنداوي؛ بيروت: دار الكتب 
العلمية» ط١ه3»‏ 0٠ءكم‏ ج"”ء ص5317. 

- ابن الجزري» أبو السعادات المبارك بن محمد. النهاية في غريب الحديث والأثرء تحقيق: طاهر الزاوي ومحمود 
الطناحي» بيروت: دار الكتب العلمية» 591/9 ١م؛‏ ج١ء‏ ص/457. 

- الحربي» إبراهيم بن اسحاق. غريب الحديث, تحقيق: سليمان العايد» مكة المكرمة: جامعة أم القرىء طاء 
5.ؤامض ج5ء ص١5١١.‏ 

- السجستان» أبو بكر محمد بن عزيز. غريب القرآن؛ تحقيق: محمد أديب عبد الواحد» بيروت: دار قتيية» 
65امء)ص١5١١.‏ 

الطبري» محمد بن جرير. جامع البيان» بيروت: دار الفكرء بيروت» سنة 5.٠5‏ ١هء‏ ج78 ص5 ؟. وانظر: 

- أبو السعود. محمد بن محمد العمادي. إرشاد العقل السليم. بيروت: دار إحياء التراث العربيء ج8» 
ص72 7. 

- ابن أبي حاتم» عبد الرحمن بن محمد بن إدريس الرازي. تفسير ابن أبي حاتم تحقيق: أسعد الطيب» صيدا: 
المكتبة العصرية» د.ت.» ج١2‏ ص١‏ 5. 

'' النسفي, عبد الله بن أحمد. تفسير النسفي» بيروت: دار الكتاب العربي» 985١م‏ ج4» ص775. 
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العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات نا . و 
غير حقه. ويدحل فيه الربا» والغصبء والسرقة» والمعاملات الفاسدة... وأما المشاركة 
في الأولاد فهي في كل تصرف من المرء ف ولده على وجه يؤدي إلى ارتكاب منكر أو 
قبيح فهو داحل في هذه المسألة.""' 

وإذا كان هذا هو مذهب الجمهور من المفسرين» فإن بعضهم -في ضمن ما 
أضافه- يذكر رأياً يُعزى لحعفر بن محمد» وتارة يُعزى لغيره. قال البغوي: "وروي عن 
جعفر بن محمد أن الشيطان يقعد على ذكر الرحلء فإذا لم يقل بسم الله أصاب معه 
امرأته وأنزل في فرجها كما ينزل الرجل. وروي في بعض الأخبار: إن فيكم 
مغربين» قيل وما المغربون؟ قال الذين يشارك فيهم اللجن. وووع أن رعذ فال لابن 
عباس: إن امرأت استيقظت وف فرجها شعلة من نار» قال: ذلك من وطىء الحن.""' 


وقد أورد كثير من المفسرين ف تفاسيرهم رواية قريبة عزوها إلى مجاهد» فقد قال 
الطبري: "حدثئ محمد بن عمارة الأسدي قال: ثنا سهل بن عامر قال: ثنا بحيى بن 
يعلى الأسلمي عن عثمان بن الأسود عن بجحاهد قال: إذا جامع ولم يُسمّ انطوى الحان 
على إحليله فجامع معه."” ' وبعد أن فسر الثعالبي هذه الآية الكريمة وذكر ما ذكره 


'' الرازي» التفسير الكبير» مرجع سابق» ج١7»‏ صه. وانظر: 
- الطبري» جامع البيان» مرجع سابق» ج5١»‏ ص7١١.‏ 
- ابن كثير» إسماعيل بن كثير. تفسير القرآن العظيم, تحقيق: مصطفى السيد وزملاؤه» الرياض: دار عالم 
الكتب» ط4 ١٠25١م,‏ ج9, ص١475-41.‏ 
- ابن سليمان» مقاتل. تفسير مقاتل» تحقيق: أحمد فريد» بيروت: دار الكتب العلمية, طاء 0.7٠5م؛‏ ج”ء 
ص4 7"5. 
- الحصاص» أحمد بن علي الرازي. أحكام القرآن, تحقيق: محمد الصادق قمحاويء بيروت: دار إحياء التراث 
العربي» :.٠5‏ ١هءجه؛‏ ص١5.‏ 
- الثعالبي» عبد الرحمن بن محمد بن مخلوف. الجواهر الحسانء بيروت: مؤسسة الأعلمي للمطبوعات» د.ت.» 
ل قا 

'' البغوي» أحمد بن الحسين. معالم التنسزيل» تحقيق خالد العك» بيروت: دار المعرفة» د.ت.» ج7ء ص77١.‏ 

؛' الطبري» محمد بن حرير. جامع البيان» تحقيق: الدكتور عبد الله التركي؛ مصر: دار هجر للنشرء كم 
ج57. صم 7ء وقد أحرج هذه الرواية السيوطي» عبد الرحمن بن أبي بكر. في: الدر المنشور في التفسير 
بالمأثور» بيروت: دار الفكرء 49م جلاء ص١١7.‏ وعزاها للحكيم الترمذي وللطبريء والثعلبي» أحمد بن 
محمد. الكشف والبيان, تحقيق: محمد بن عاشورء بيروت: دار إحياء التراث العربي» 7١٠٠م»‏ ج9» ص١5١.‏ 
وقد أغرب ابن بحيم الحنفي؛ زين الدين بن إبراهيم. في: غمز عيون البصائر» مع شرح مولانا أحمد بن محمد 
الحنفي» بيروت: دار الكتب العلمية» 5945١م»‏ ج7؟) ص7١4»‏ فذكر أن الرواية من قبيل المرفوع. 


م١ ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠.‏ ١ه/9١٠٠٠ام‏ جمال أبو حسان 
اللمووج فال عف: "وما أدخله النقاش من وطئ الجن وأنه يحبل المرأة من الإإنس 
فضعيف كله. أما ما ذكره من الحبل فلا شك في ضعفه وفساد قول ناقله؛ ول أر في 
ذلك حديثا لا صحيحا ولا سقيماء ولو أمكن أن يكون الحبل من الجن كمازعم 
ناقله» لكان ذلك شبهة درأ يما الحد عن ظهر من بما حبل من النساء اللوايّ لا أزواج 
لمن؛ لاحتمال أن يكون حبلها من الجن» كما زعم هذا القائل» وهو باطل. وأما ما 
ذكره من الوطءء فقد قيل» وظواهر الحديث تدل عليه» وقد أخرج البخاري ومسلم 
وأبو داوود والترمذي والنسائي وابن حاجن عن ابو عباس أن" التي صلى: ال عل رسام 
قال: لو أن أحدكم إذا أراد أن يأقِ أهله قال: بسم الله اللهم جنبنا الشيطان وجنب 
الشيطان ما رزقتناء فإنه إن يُقدّر بينهما ولد في ذلك» لم يضره الشيطان أبداً. فظاهر 
الحديث يقتضي أن لهذا اللعين مشاركة "ما" في هذا الشأن."*' 


هذا وإني لأعجب من توارد المفسرين على نقل مثل هذا الكلام العجيب في كتب 
التفسير» والأعجب منه أن يكون هذا الكلام تسر كناب الله ها آنا الذين الوادد 
عن تعفر يل مد فلع اذه معزو إليةاإلة ق كتايين ناه تقديز البفوي:وتفسسصيز 
السمعان.'' ولم يذكر هذان المفسران لهذا الأثر إسناداً. 


وأما الأثر المعزو إلى ابن عباس» فلم أجده إلا في تفسير البغوي الذي صذدره 
بقوله: ل ا ا الس 
بصيغة "روي" من ألفاظ التضعيف."! وأما ما يعزى للنبي صلى الله عليه وسلم "إن 
فيكم مغربين. "٠.‏ فد أرجه أبو داود في السئن من طريق أم حميد عَنْ عَافِةَ رَضِي 
اللّهُ عَنْهَا قَالَتْ: قال لي رسول اللسطلى الله عائة واكك عل اك دار كيقه عر متات 


”' الثعالبي» عبد الرحمن بن مخلوف. الجواهر الحسان في تفسير القرآن, بيروت: مؤسسة الأعلمي للمطبوعات» 
دك 26 ص٠6‏ 3. 
'' البغوي» تفسير البغوي, مصدر سابق» ج77 ص57١.‏ وانظر: 
- السمعاني» أبو المظفر. تفسير السمعاني» تحقيق: ياسر إبراهيم وغنيم عباس» الرياض: دار الوطن» 951١م‏ 
ج35 صاره 7. 

'' عتر» نور الدين. منهج النقد في علوم الحديث؛ دمشق: دار الفكر» ط"ا, 591١م‏ ص779., وص1/4؟ وما 
بعدها. 


العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات و. و 
فيك المكريُون قلت .وما الْمُعْريُونَ قال الْدِينٌ يَشْتَركُ فيهع ان" ولم أحده عند غير 
أبي داود» وقد نقل شارحه عن المنذري قوله عن 0 ل سسب 
ولم يعرف لها اسم.' ' وقد ذكرها الحافظ في التهذيب» ول يذكر في ترجمتها سوى أنما 
روت عن عائشة؛ وأن ابن حريج روى عن أبيه عنها.' ' وهذا الحديث من طريق ابن 
جريج عن أبيه» واسمه عبد العزيز بن حريجء قال عنه البخاري: لا يتابع في حديفه.'" 
وأما الابن فاسمه عبد الملك بن عبد العزيز بن حريج فهو مع كونه من الثقات إلا أنه 
من المدلسين. '' وفي روايته عند أبي داود عنعنة» فالحديث لا يحنجّ به وهو من قبيل 
الضعيف لهذا السبب» ولجهالة أم حميد. ولربما حكم على هذا الحديث بالنكارة لمتنه 
المنكر. 

وأطاها زان الحارتي دوه طاريق اس ضبن نا لاد عر سام لما 
حمداً بن عمارة هذا رجل بحهول؛ وقد فصّل الشيخ أحمد شاكر القول فيه» وترجحح 
لديه أن هناك تصحيفاً ىق اسمه: وأن اصرو ص ا و يع 
التفسير والتاريخ قد وقع فيها حلل.'" 

ولكين من خلال البحث وحدت أن هذا الراوي مذكور في كتب عديدة من 
كتب التراث على الوجه الذي رجح الشيخ شاكر خلافه؛ إذ إِنّه مذكور في تفسير 
الطبري أكثر من أربعين مرة» ومذكور كذلك في قذيب الآثار للطبري قرابة ثمانية 
عشر مرة» ومذكور في بعض كتب ابن أب الدنيا قرابة عشر مرات» وذكره ف التمهيد 


7 معطا سليمان بن أشعث. سنن أبي داوود. الند: مكتبة المطبعة العربية» 99١ه»‏ ج4» ص489. 
' أبادي ث خمس الحق العظيم. عون المعبود شرح سنن أبي داوود؛ بحاشية السنن, الهند: مكتبة المطبعة العربية» 
سنة 5595 اه ج؟» ص 5865 . 

'' ابن حجر العسقلاني» أحمد بن علي. قهذيب التهذيب, بيروت: دار الفكرء 1585م, ج١21‏ ص457. 

'' ابن حجر. قذيب التهذيب؛ مرجع سابق» ج25 ص7917. 

'' ابن حجر. قذيبٍ التهذيب» مرجع سابق» ج75 ص7517 وما بعدها. وانظر: 
- الذهبي؛ محمد بن أحمد. ميزان الاعتدال في نقد الرجالء تحقيق: علي محمد البجاوي» بيروت: دار المعرفة» 
ج5» ص1535. 

'' هامش تفسير الطبري» مرجع سابق» ج"» ص5 .٠١‏ 


٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠‏ ١ه/9‏ ١٠١٠م‏ جمال أبو حسان 
مرة على الأقل» وكذا في تاريخ دمشقء فهل يقال في هذه المواضع كلها -ثما اطلعت 
عليه- بأنه وقع فيها التحريف؟! 


ومن رواة هذا الأثر عند الطبري سهل بن عامر؛ إذ جاء في ترجمته عند ابن أبي 
حاتم قال: "سمعت أبي يقول: هو ضعيف الحديث روى أحاديث بواطلء؛ أدركته 
بالكوفة وكان يفتعل الحديث»"”' ونقل ابن الجوزي عن البخغاري: "أنه منكر 
الحديثء"”' وذكره ابن عدي ف الكامل» ونقل عن البخاري: أنه منكر الحديثء»"'" 
وذكره ابن عراق في التنزيه في عداد الوضاعين. "" 


ومقارؤاة هذا الأتر عفد الظري أيضا حى "بن .يعن اللي قال في قذي 
الكمال: عن بحيى بن معين: ليس بشيء» وقال البخاري مضطرب الحديثء وقال أبو 
حاتم: ضعيف الحديث ليس بالقوي» وقال ابن عدي: كوي من شيعتهم.”' وضعفه 
الهيثمي قزرا 58 امجمع.”" وكذا ضعّفه العقيلي والذهبي وابن حجر وابن ناصر 
الدين. ' ' وبقي من الرواة عثمان بن الأسود وهو ثقة مشهور.'" 


'' الرازي» عبد الرحمن بن أبي حاتم. الجرح والتعديل» بيروت: دار إحياء التراث العربي» طاء 1557م ج4» 
ص؟١5.‏ 

*' ابن الجوزي» عبد الرحمن بن علي. الضعفاء والمتروكين, تحقيق: عبد الله القاضي» بيروت: دار الكتب العلمية» 
طل 5.:اه ج78 ص78 . 

'' الجرحان» عبد الله بن عدي. الكامل في ضعفاء الرجالء تحقيق: ييى مختار غزاوي؛ بيروت: دار الفكرء 
بيروت» طث3ء 58 (م ج5”)ء ص53 5. 

' ابن عراق الكناني» علي بن محمد بن علي. تنزيه الشريعة المرفوعة عن الأحاديث الشنيعة الموضوعة, تحقيق: 
عبد الوهاب عبد اللطيف وعبد الله الغماريء بيروت: دار الكتب العلمية» ط١.‏ 99١١ه»ء‏ ج١ء‏ ص55. 

“' المزي» يوسف بن الحجاج المزي. قذيب الكمال؛ تحقيق: بشار عواد»ء بيروت: مؤسسة الرسالة» طاء 


١ 


ام ج77 ص57. 
'' الهيئمي» علي بن أبي بكر. مجمع الزوائد ومنبع الفوائدء القاهرة: دار الريان للقراث؛ 1١1‏ ١ه‏ جع 
ص4”و١١1.‏ 
'' العقيلي» محمد بن عمر بن موسى. ضعفاء العقيلي, تحقيق: عبد المعطي قلعجيء بيروت: دار الكتب العلمية» 
طاء 1984م ج؛» صه ”47 . وانظر: 
- الذهبي؛ حمد بن أحمد. الكاشف, تحقيق: محمد عوامة» جدة: دار القبلة» ط١»‏ 997١م‏ ج7ء ص7178. 
- الدمشقي, محمد بن عبد الله. توضيح المشتبه, تحقيق: محمد نعيم العرقسوسيء بيروت: نشر مؤسسة الرسالة» 
طل 991١م‏ جلاء ص775. 


العلاقة بين الجان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات ١9١و‏ 

وطبعى ماكر يقارو اساي الاج لكاي لتر ليللاو عاووييي 
دوها. وبهذا يبطل تعلق تعلق المتعلقين يبهذا الأثر ابعميادا منهم على دعواهم المتعلقة 
بخصوص هذه المسألة. 


5 الماع الاق والن. يعضهم ببعضن» قال تغا: الإويرم شرف حريعا يا 
مَْشَرَ الْحنّ قد استَكترئمْ مِنْ الإنس وَقَال أُولِيَاؤُهُمْ مِنْ الإنس ينا د 
يَعْض وِبَلحنا أَحَلَنَا الذي أجلت لنَا قال الثَادُ نوكم خالدين فيها إلا ما شَاء الله إن 
كك حَكِيه عَلِيمٌ. 6 (الأنعام: )2 

ويبدو تعلق هذه الآية بالموضوع الذي نحن فيه» ببيان معي قول الفرقاء الذي 
ذكره الله تعالى عنهم: "وَقال أُولِيَاقُهُمٌ مِنْ الإنس ربّنَا اسْتَمتعَ بَعْضْنَا ببَعْضٍ وَبَلفنَا 
أَجَلَنَا الذي أَجَلْتَ لَنَاه' إذ يكن أن نشتمٌ رائحة المع المذكور من علال التفسيرء 
لكن ما أود قوله: إن الرازي رحمه الله تعالى أوجز معان هذه الآية عمّن تقدمه من 
المفسرين وتلاحق به من تبعه منهم؛ فهو يقول: "في هذا قولان: الأول: إن قوطم: 
"استَمتَعٌ بَعْضنا ببَعْض " المراد منه استمتع اللحن بالإنس والإنس بالجن» وعلى هذا 
القول» ففي المراد بذلك الاستمتاع قولان: 


القول الأول: إن مععئ هذا الاستمتاع هو أن الرحل كان إذا سافر فأمسى بأرض 
مد ساق عن تلشف قال أعوة سيك هذا الوإدي من مياد كومه» يت ايا ن 
نفسهء فهذا استمتاع الإنس بالحن. وأما استمتاع الحن بالإنس» فهو أن الإنسي إذا 
عاذ بالجي كان ذلك تعظيماً منهم للجن» وذلك الب يقول: قد سدّت الجن والانس»؛ 
لأن الإنسي قد اعترف له بأنه يقدر أن يدفع عنه. وهذا قول الحسن وعكرمة والكلبي 


وابن حريج» وَاحَْحُوًا غلى ضحنه بقول: الله تغالى: لإوآئة كان رخال مِنْ الإنس 
0 برحال مِنْ الْحنّ َرَادُوهُمْ رَهقاً. )6 (الجن: © 


'' انظر ترجمته في: المري» قذيب الكمال» مرجع سابق» جه ص5 ٠‏ 3 


7( إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .47 ١ه/9.‏ .ام جمال أبو حسان 


والوجه الثاني في تفسير هذا الاستمتاع: أن الإنس كانوا يطيعون الجن» وينقادون 
لحكمهم؛ فصار الحن كالرؤساءء والإنس كالأتباع والخادمين المطيعين المنقادين الذين 
لا يخالفون رئيسهم ومخدومهم في قليل ولا كثير» ولا شك أن هذا الرئيس قد اتتفع 
يمذا الخادم. فهذا استمتاع الجن بالإنس. وأما استمتاع الإنس بالجن فهو أن اللجن 
كانوا يدلونهم على أنواع الشهوات واللذات والطيبات» ويسهلون تلك الأمور عليهم. 
وهذا القول اختيار الزحاج. قال: وهذا الوحه أولى من الوجه المتقدم؛ والدليل عليه 
قول الله تعالى: قد استكتركم مِنْ الإنس»4 ومن كان يقول من الإنس: أعوذ بسيد 
هذا الوادي قليل. 


والقول الثاني: أن قوله تعالى: 9إربّنَا اسَتَمتعَ بَعْضْنًا بَعْضٍ 4 هو كلام الإنس 
خاصة؛ لأن استمتاع الجن بالإنس وبالعكس أمر قليل نادر 3 يكاد يظهرء أما 
استمتاع بعض الإنس ببعض فهو أمر ظاهر. فوجب حمل الكلام عليه. وأيضا قوله 
تعالى: قال أَوَلِيَاوُهُم مِنْ الإنس ربَّا اسْتَمْتعَ بَحْضْنًا ببَعْضٍ 4 كلام الإنس الذين هم 
أولياء الجن» د فق اتشبدان لشي عدن معنت عط أولئفك 
5 1 7 


هذا كلامه وقد ذكر هذه الأقوال كثير من المفسرين. "" 


'" الرازيء التفسير الكبير» مرجع سابق» ج7١‏ صا .١‏ 
انظر: 

- الرازي» عبد الرحمن بن محمد. تفسير ابن أبي حاتم» تحقيق: أسعد الطيبء صيدا: المكتبة العصرية» 
د.ت.ءج؛»؛ ص/74817١.‏ 

- الطبري» محمد بن جرير. جامع البيان في تفسير القرآن, تحقيق: أحمد ومحمد شاكرء مصر: مكتبة الخانجي» 
ج١1‏ ص5١١.‏ 

- الزمخشري؛ محمد بن عمر الزمخشري. الكشاف عن حقائق التنزيل وغوامض التأويل» تحقيق: عبد الرزاق 
المهديء بيروت: دار إحياء التراث العربي» د.ت.» ج؟؛ ص١5.‏ 

- ابن عطية؛ عبد الحق بن غالب. المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيزء تحقيق: عبد السلام عبد الشافيء 
بيروت: لكب العلمية» ط١»‏ 951١م»‏ ج”» ص45 7. 

- ابن كثيرء تفسير القرآن العظيم؛ مرجع سابق» ج27 ص1177. 
- البيضاويء محمد بن عمر. أنوار التنزيل وأسرار التأويل» بيروت: دار الفكرء د.ت.» ج7؟؛ ص557. 


العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات م وو 

/ا. طمث اللمن لنساء البشر: وهذا مائل في قوله تعالى: لفيهنٌ قَاصِرَاتُ الطَرْفٍ 
لَمْ يَطْمِفهُنٌ إن فَبْلَهُمْ ولا حَان. © (الرحمن: <ه) 

ولا بد لفهم هذه الآية» وبيان علاقتها ما نحن فيه؛ أن نبين معن "الطمث" الوارد 
فيها أولاً؛ فقد جاء في معاجم اللغة أن هذه الكلمة في لغة العرب لما عدة معان لخصها 
ابن فارس في معجم المقاييس قائلاً: "الطاء والميم والثاء» أصل صحيح يدل على مس 
الشيء. قال الشيباني: الطمث في كلام العرب لمر قد يقال: ما 
طمث ذا المرتع قبلنا أحد. قال: وكل شيء يطمث. ومن ذلك الطامث وهي 
الحائض».. ويقال طمث الرحل المرأة: مسّها بجماع. وهذا في هذا الموضع لا يكون 
يجماع وحده. قال الله تعالى: 'لمْ يَطمِثهُنّ إِنْسْ قَبْلهُمْ ولا 0 " قال الخليل: طمثشت 
البون ليعاء'(ذ| تعقاقة. برقال كما طميق هد النافد من اقطله أ نا سياد واما كول 


عدى: 


طاهر الأثواب يحمي عرضه من خين الذمة أو طمث العطن 

فقال قوم: الطمث: الدنس."* ' وعلى هذا فإن هذه المادة مستعملة في عدة معان 
هي: المس-الحيض - الدم- الما ع-النكاح- الفساد-العقل. وإنما الذي يحدد المعئى 
المقصود من هذه المعاني هو السياق الذي تقع فيه هذه الكلمة. وسياق الكلمة واقع في 
الحديث عن حور عين مطهرات»؛ لم يسبق هن الاتصال بأحد؛ ولا تعلق لمن إلا مما 
خلق الله ا ورأى الراغب الأصفهان أن معيئ هذه الكلمة هو دم الحيض. 


- السمرقندي» نصر بن محمد. تفسير السمرقندي, تحقيق: محمود مطرجحي» بيروت: دار الفكر» د.ءت.. ج20 
ص١٠6٠6.‏ 

- ابن الجوزيء عبد الرحمن بن محمد. زاد المسير في علم التفسير بيروت: المكتب الإسلامي» طلاء 5٠5‏ ١ه‏ 
ج7, ص177. 

- الشوكاني» محمد بن علي. فتح القدير, بيروت: دار الفكر» د.ت.» ج35 ص١5١.‏ 
'' ابن فارس» أحمد. معجم مقايبس اللغة» تحقيق: عبد السلام هارون؛ بيروت: دار الفكرء 919١م‏ ج7ء 

ص؟477. 


١١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠١‏ ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ جمال أبو حسان 


ومعين الآية أي لم يفتضهن." ' وسننظر الآن فيما توجهت إليه أنظار المفسرين حول 
هذه الآية: 

جاء في تفسير ابن جزي: "لم يطمثهن" معناه لم يفتضهن؛ وقيل الطمث: الجماع 
دجوا كاف لكك د لل زيطا يوقت ان يلتعي انين :ذفان عالدة قفرا الحو 
فكأنه قال: لم يطمثهن شيء. وقيل أراد لم يطمث نساء الإنس إنس» ولم يطمث نساء 
الجن جنء وهذا القول يفيد بأن الجن يدحلون الجنة» ويتلذذون فيهايما يتلذذ 
2 تقاف 

وقد لخص الألوسي هذه الأقوال:قائلة: "ونفق طمقين عن الانسن طاطر» وأما عن 
الجن فقال مجحاهد والحسن: قد تجامع الجن نساء البشر مع أزواجحهن إذا لم يذكر الزوج 
اسم الله تعالى» فنفى هنا جميع المجامعين» وقيل: لا حاجة إلى ذلك» إذ يكفي في نفي 
الطمث عن الجن إمكانه منهم. ولا شك في إمكان جماع الجن إنسية بدون أن يكون 
مع زوجها غير الذاكر اسم الله تعالى» ويدل على ذلك ما رواه أبو عثمان سعيد بن 
داود الزبيدي قال: كتب قوم من أهل اليمن إلى مالك يسألونه عن نكاح اللجنء 
وقالوا: إن ههنا رحلاً من الحن يزعم أنه يريد الحلال؟ فقال: ما أرى بذلك بأسا في 
الدين» ولكن أكره إذا وحدت امرأة حامل قيل: من زوحك؟ قالت: من الحن. فيكثر 
الفساد في الإسلام. ثم إن دعوى أن الجن تجامع نساء البشر جماعاً حقيقياً مع أزواجهن 
إذا لم يذكروا اسم الله تعالى غير مسلمة عند جميع العلماء. وقوله تعالى: "وَشَارِكَهُمْ 


في الأَمْوال والأولادٍ' غيز نص :قي المراذ. كما لا يخفى. ...ثم لذ كر هامر عن ضمرة بن 


*' الأصفهان» الراغب. مفردات ألفاظ القرآن؛ مرجع سابق» مادة: طمث» ص؛ 57. 

'' ابن جحزيء محمد بن أحمد. التسهيل لعلوم التنزيلء لبنان: دار الكتاب العربي» 3/87 ١م»‏ ج4» ص85. وانظر: 
- أبو السعود. إرشاد العقل السليم إلى مزايا القرآن الكريم؛ مرجع سابق» ج8» ص50١.‏ 
- أبو المظفر السمعاني. تفسير السمعاني, مرجع سابق» جهءصء» 775 
- الطبري. جامع البيان» مرجع سابق» ج717 ص5050. 


العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات .وو 


حبيب وقال: ظاهره أن ما للجن لسن من الحور. ثم قال: ونقل الطبرسي عنه أنمن من 
اللورو كا لا فسا 50 

وإنْ لأعجب أشد العجب من قراءتٍ لمثل هذا الكلام» ويشتد عجبي أكثر كلما 
رأيت بر ارقي الله معن مده بالكلية عن افيا الذي جاءت فيه لمعانٍ متو*مة 
لا أصل لما. وهذا الكلام الذي مضى عن المفسرين ينبغي التعليق عليه من جهات عدة: 

.١‏ إنه وإن كانت هذه الكلمة المفسرة في الآية تحتمل هذه المعاني اللغوية» إلا أن 

المياف له يقنا: كدر منينا تمر للذية الكركة. 

؟. إنه لمن أشد العجب أن يختلف المفسرون هذا الاختلاف» والآية تتحدث عن 
قضية من قضايا الآخرة» وقضايا الآخرة لا يمكن حملها على ما في الدنيا أو العكسء» 
فالموازين مختلفة. 

*. إذا سلمنا جدلاً بأن معبى الطمث هو النكاح؛ فهو نكاح في الآخرة» فكيف 
سرى الوهم بسؤال فحواه: وهل تنكح الجن نساء الإنس في الدنيا؟ فأي صلة لهذا 
السؤال بهذه الآية الكرعة؟! 

5. إن ما ذكره المفسرون من الاستدلال يذه الآية على حواز وقوع المناكحة بين 
الجن والإنس في الدنياء فمع أنه لا تعلق له مباشرة يذه الآية» فإن الدليل الذي استدلوا 
به هو ما روي عن مجاهد في هذه المسألة» وقد بينت بطلانه مما لا مزيد عليه. 

ه. إننا يحب أن نعلم أننا عندما تقول لقعت ولاك على متيال "ب ابن يه 
فلا يصح جعل قول الإمام مالك في المسألة الموجهة إليه دليلاً شرعياً على ثبوتما؛ إذ إن 
هذا لو صح عن الإمام مالك لما عدا أن يكون رأياً من آرائه» لم تشفع الأدلة بصحته» 


ولا يمكن قبوله. 


3 الألوسي. روح المعاني في تفسير القرآن والسبع المغاني, مرجع سابق» ج/ا7؟)» ص9١١.‏ 


5 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه» شتاء 47٠‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ جمال أبو حسان 


5. إن التفسير الصحيح لهذه الآية هو ما ذكرته عن ابن جزيء وفصّله الألوسي 
بعض التفصيل» وف جواب الألوسي خير كثير. ولا داعي لمثل هذه التفريعات الي 
تنأى بالآية عيذ عن سياقها الذي جاءت فيه. 

. وأما ما يعزى للإمام مالك فلم أحده إلا عند السيوطيء”' وكذا عند 
الحموي؛" ' إذ قالا: "روى أبو عثمان بن سعيد بن العباس الرازي في كتابه الإلهام 
والوسوسة قال: حدثنا مقاتل عن سعيد بن داود الزبيدي." وبعد تحر عن أبي عثنمان 
مكيف العف #تمسيقيق ابن اررقم عق الاق قينا اعمال انعا 
بن أبي زنبر المدني وليس الزبيدي؛ لأنه لا وجود له فيمن روى عن مالك. وأما الزنبري 
هذا فقال فيه في التقريب: يروي المناكير عن الإمام مالك. ' * فهذا إسناد مظلم لا يحنج 
به. 

8. مس الشيطان للإنسان: قال تعالى: إن الذي َقوًا إذا مَسسَّهُم طَائِفٌ مِنْ 
الشَيْطانٍ تَذَكَرُوا فَإذَا هُمْ مُبْصِرُونَ. 4 (الأعراف: )5١١‏ وقد أدحلت هذه الآية لورود 
لفظ المسّ فيهاء وهو ما نرجو الآن تحقيق معناه حى يسهل علينا الحديث عن آية البقرة 
فيما بعد» فأقول: من خلال القراءة في كتب اللغة يمكن أن نصل إلى أن كلمة مس 
تستعمل في لغة العرب استعمالات عديدة هي: اللمس» والوطيء» والقرب» والتعرض» 
والجسء والإصابة بالجنون» والجماع» والإصابة» وأول درحات التعب, والمسك باليدء 
والمعاقبة» ومستعار للأخذ. ومستعار للضربء, ومستعار للجماع, والملاقاة» والتحبطء 
وكناية عن لين الجانب وحسن الخلق. ' ولا يمكن أن تكون هذه المعانى مرادة دفعة 


“' ف كتابه الأشباه والنظائرء بيروت: دار الكتب العلمية» 5٠7‏ ١هء‏ ص1ه ٠‏ 


*" الحموي, أحمد بن محمد. غمز عيون البصائرء مصدر سابق» ج27 ص 54١١‏ وما بعدها. 
2 53 5 7 
ابن حجرء تقريب التهذيب» مرجع سابق» ج١»‏ ص57”5. وانظر: 
- الشيباني» علي بن أبي الكرم. اللباب في قذيب الأنساب؛ بيروت: دار صادر» ١98١م‏ ج7ء ص75. 
' السرقسطى» أبو عثمان سعيد بن محمد. كتاب الأفعال» تحقيق: حسين محمد شرف ومهدي علام» مصر: الطيئة 
المصرية العامة للكتاب» ط١.‏ ١٠9١م‏ ج4» ص48 .١‏ وانظر: 
- الزمخشري» محمود بن عمر. أساس البلاغة, تحقيق: عبد الرحيم محمودء بيروت: دار المعرفة» ام مادة: 
مس» ص5 147. 


العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات 7١١و‏ 
واحدة» وإنما يحدد السياق ما هو مطلوب. وقد تبين من خلال ما ذكره علماء اللغة أن 
لفظة المسّ ليست حقيقة في الجنون والنكاح, وإنما هي من قبيل الكنايات. 


وف تفسير هذه اللفظة في هذا الموضع من القرآن الكريم جاء في كتاب الناسخ 
والمنسوخ للنحاس: "مُسَّهُمْ طَائِفٌ" يعن عارض وسواس منه تذكروا وعد الله تعالى 
ووعيده وعقابه» فإذا هم مبصرون الحق آحذون بما أمرهم الله عز وجل به من التحامل 
عند الغضبء والغلظة على من قد نموا عن الغلظة عليه.'؛ وبعد أن نقل الطبري عن 
مجاهد أن معيئن طائف من الشيطان الغضبء ونقل عن غيره أن المراد الوسوسة» وعن 
آخر أن الراد له من الشيطان» قال "وهذه التأويلات متقارية المع فإن" الغضب مخ 
انعرلآل العيطاة؛ واللتفمن اط سه ابض و كل للك مو ظائف القيطان. وإذا 
كان ذلك كذلكء فلا معى لخصوص مع دون معيئ» بل الصواب أن يعم كما عمّه 
حل تنافوت كقال إن الذين اتقوا إذا عرض طم عارض من أسباب الشيطان؛ أيا هنا 


وعلى 


كان ذلك العارض» تذكروا أمر الله وانتهوا إلى أمره." انتهى بتصرف يسير. "؟ 


هذه الأقوال الي جاءت عند الطبري توارد المفسرون في تفاسيرهم *؟ 


- ابن حجر العسقلاني» أحمد بن علي. غراس الأساس» تحقيق: توفيق شاهين» القاهرة: مكتبة وهبة, ط١اء‏ 
ام مادة: مس» ص55/8. 

- المناوي» عبد الرؤوف. التوقيف على مهمات التعاريف, تحقيق: محمد رضوان الداية» دمشق: دار الفكرء 
طاء 0.٠99١م)‏ ص5606. 

- ابن خالويه؛ الحسين بن أحمد. الحجة في القراءات السبع, تحقيق: عبد العال سالم مكرم؛ بيروت: مؤسسة 
الرسالة» ططه» م ص58" ١‏ وما بعدها. 

- ابن زنحلة» عبد الرحمن بن محمد. حجة القراءات» تحقيق: سعيد الأفغاني» بيروت: مؤسسة الرسالة» طلاء 
ام ص6 .5١‏ 
0 النحاس» أحمد بن محمد بن إسماعيل. الناسخ والمدسوخ, تحقيق: محمد عبد السلام محمد» الكويت: مكتبة 
الفلاح» ط ١ ١‏ اه ص١‏ 45. 
الطبري» جامع البيان» طبعة شاكر» مرجع سابق» ج7١2‏ ص/7377. 
انظر: 

- الرازيء التفسير الكبير» مرجع سابق» ج٠١‏ ص١8.‏ 

- السيوطي» حلال الدين عبدال رمن بن أبي بكر. الدر المنشورء بيروت: دار الفكرء 957١م,‏ ج27 ص؟5735. 
وما بعدها. 

- الزمخشري؛ الكشافء مرجع سابق» ج7؛ ص١8١.‏ 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠‏ ١ها//ة‏ ١٠٠٠م‏ جمال أبو حسان 


9 لمر لأيوب عليه السلام: قال قال الرواد ع علة ا ري إذ تماقف 


َبَّهُ أَنْي م مسي السبْطان ينُب وَعَذَابِ. 6 (ص: ١‏ 5) وقد ور دثي موضع آخر من 
كانه لفل ل حول هد هذه 0 تعالى: ا إذ نَادَى ا 


2 


الثانية لم ينسبه. 50 لهذا الأ طلا ا ميف د شاء 000 


3 


وقبل تفحص كتب التفسير ننقل كلاماً مهماً للدكتور فضل عباس؛ إذ قال: "إن 
ما قصه القرآن علينا من حبر أيوب عليه الصلاة والسلام؛ لم يكن فيه من غرابة الشأن 
ما يخرحه عما ألفه الناس» ومع ذلك وجدنا القصاصين عشاق الإسرائيليات» ينسجون 
حول هذا الخبر ما يجوز وما لا يجوزء وما يصح وما لا يصح, بل ما يتناق مع عصمة 
الأنبياء عليهم الصلاة والسلام وكرامتهم. كل ما أفادته قصة أيوب عليه الصلاة 
والسلام أنه ابثِّي يمرض وببعض المصائب» ولكنه صبر» وتضرع إلى ربه» فمنّ الله تعالى 
عليه بالشفاء» وهداه إلى ماء يمكن أن يغتسل به ويشرب؛ بكوة ارصم 2 إن 
أهله قد تفرقوا عنه» فأكرمه الله تعالى حيث ردهم عليه وكان مثلهم معهم من بنيهم. 
كما قص علينا القرآن الكريم أن أيوب عليه السلام حلف أن يضرب بعض أهله لأمر 
حدث منهم.ء لم يقصه علينا القرآن؛ لأنه لا عبرة فيه» حلف أن يضرم عدداً معيناًء 
فأوحى الله إليه أن يأحذ بيده ضغئا فيضرب به... ولكنهم -أي القصاصين- أثاروا 
حول ذلك كثيراً وكثيراء فذكروا أخباراً في سبب ما أصاب أيوب» وهي أخبار كاذبة 
بالطبع. ثم ذكروا أن مرضه عليه الصلاة والسلام كان من تلك الأمراض المنفرة؛ 
فذكروا أن حسمه كان مرتعاً للدود إلى غير ذلك من الأخبار الكاذبة الشاذة ال لا 
تحوز على الأنبياء. ثم قالوا: إن أهلة “ماتؤا جيعاء ولكن الله أحياهم له بعد ذلكء 
وأعطاه مثلهم معهم. ثم ذكروا أن امرأته قد أخطأت خطأ حيث تصور لما الشيطان 


- وأبو السعودء إرشاد العقل السليم. مرجع سابق» جه ص١‏ 4 5. 
- البغويء معالم التتزيل» مرجع سابق» ج207 ص5 75. 

- السعدي» تفسير السعدي» مرجع سابق» ج١)‏ ص١7١7.‏ 

- السمعاني» تفسير السمعاني» مرجع سابق» ج؟)» ص775. 


العلاقة بين اللحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات ووو 


ودلّها على شفاء أيوب بعمل شيء حرم فحلف أيوب أن يجلدها مئة جلدة... كل 
ذلك مما لا ينبغي أن يعول عليه ولا أن كين 


هذه هي خلفية تفسير هذه الآيات» ومن المؤسف أن يقع فريسة هذه الأعبار 
الشائنة مفسرون كبار كالطبري وابن كثير والبغوي وغيرهم. وقد فصّل أبو بكر ابن 
العربي الرد على المفسرين ف كلام يحسن الإشارة إلى موضعه والاكتفاء بالإشارة عن 
النقل لطوله» وللمستزيد الرجوع إليه. "3 

ويبدو أن التفسير الجائر لهذه الآية مبئ على أمرين: 

الأول: تلك الروايات الإسرائيلية الباطلة. 


والثاني: مبيئن على تفسير الكلمات: "الضّر" و”نصب وعذاب" الواردة في معرض 
الحديث عن المرض. وسنبين في فاية الحديث عن الآية ما في هذا التفسير. لكن لنتتابع 
الكن عض كنا كن الكفير_الميننة وق :ايت الدهودة: تققد ماد أرطنا ل تتعور 
الجلالين ما نصه: "مسي الشيطان بنصب وعذاب" أي ضر وألم» ونسب ذلك إلى 
لكان وان كاذك الكشية كليا م اناد ا 2 

وذهب النحاس في تفسير هذه الآية المسند فيها الفعل للشيطان قائلاً: "إن هذا مما 


لحقه من وسوسة الشيطان لا غير."** وجاء في تفسير الألوسي: "إن جمعا من المفسرين 


“ عباس؛ فضل حسن. قصص القرآن صدق حدث وسمو هدف. عمان: دار الفرقان» ١‏ ١٠٠٠م,‏ ص5 
وما بعدها. 
نقله القرطبي في التفسير عن ابن العربي المالكي» ولم أعثر على مكانه من كتبه. انظر: 
- القرطيء الجامع لأحكام القرآن, مرجع سابق» ج5١؛‏ ص9 7٠١‏ وما بعدها. 
'. السيوطيء جلال الدين. والمحلي» جلال الدين. تفسير الجلالين» القاهرة: دار الحديث» ط١»‏ د.ت.» ص507. 
7 النحاس» أبو حعفر أحمد بن محمد. إعراب القرآن, تحقيق: غازي زاهد, بيروت: عالم الكتب» طلل وام 
ج”ء ص55 4 . وانظر: 
- الجصاصء أحمد بن علي الرازي. أحكام القرآن؛ تحقيق: محمد الصادق قمحاويء بيروت: دار إحياء التراث 
العربي» 1.5 ١ه‏ ج4» ص١37”.‏ 
- بن عبد السلام؛ عز الدين. تفسير العز بن عبد السلام, تحقيق: عبد الله الوهيي» بيروت: دار ابن حزم 
طك 1995م ج7ء ص5 1. 


١ ” ٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء .47 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ جمال أبو حسان 
قالوا: إن النصب والعذاب ليسا ما كان له من المرض والألم» أو المرض وذهاب الأهل 
والمال. بل أمران عرضا له وهو مريض فاقد الأهل والمال» فقيل: هما ما كانا له من 
وسوسة الشيطان إليه في مرضه من عظم البلاء والقنوط من الرحمة والإغراء على 
الجزع» كان الشيطان يوسوس له بذلك» وهو يجاهد في دفع ذلك حي تعب وتألم على 
ما هو من البلاء» فنادى ربه يسترفه عنه ويستعينه عليه. وقيل كان من وسوسة 
الشيطان إلى غيره سواء أكان ذلك لامرأته أم لبعض أتباعه... . ثم قال: والإسنادة؟ 
على جميع ما ذكر باعتبار الوسوسة» وقيل: غير ذلك» والله أعلم."”” 

وبعد فالراحح الذي لا ينبغي تحاوزه في تفسير هاتين الآيتين أن ما أصاب أيوب 
عليه السلام إنما هو بسبب وساوس الشيطان لا غير. هذا هو الأنسب والأليق» لعصمة 
هذا الي الصابر عليه السلام. 


ثانيً: تخبط آكل الربا من مس الشيطان 

قال تعالى: #الَّذِينَ يأْكلُونَ الرَبًا لا يَقَومُونَ إلا كَمَا يَقَومُ الّذِي يَتَحَبطَهُ الشٌّيْطَان 
مِنْ امس 64 (البقرة: ه1؟) 

وهذه الآية هي الي يدور عليها قطب الرحى في موضوع الجان وعلاقته ببنٍ 
الآسيان3[:4"اتشعلك هذه الآية عل و جيب بق رثات ظاهزة ما ساس دوس 
اكاك اللافهات :+ وسكون التشييي له الآية قانما على ليان اوردق تقابيق كله 
"يقومونء" و معيئ تخبط الشيطانء» وبيان التشبيه الحاصل ف الآية بإبراز طرفيه. 


ولا بد من بعض الإشارات قبل البدء بالتفسير: 


الإشارة الأولى: لم يصح في تفسير هذه الآية حديث واحد مرفوع إلى النبي صلى 
الله عليه وسلم. 


53 أي إسناد امس المقصود إلى الشيطان. 
'" الألوسي» روح المعاني, مرجع سابق» ج2717 ص5 .7١‏ بتصرف. 


العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات ١و‏ 

الإشارة الثانية: يُفسَّر كثير من الناس وطلبة العلم هذه الآية على النحو التالي؛ إذ 
يقولون: إن هذه الآية من أصرح الأدلة القرآنية على أن الشيطان يدعل إلى جسم 
الإنسان» ويتحكم فيه من داخله -ويسمونه تلبس الحان- فيصيبه بالأمراض والأسقام 
والأوجاع وخصوصاً مرض الصرع. وصاروا يطلقون عليه تبعاً لبعض المتقدمين مسن 
الأعلام'” اسم (صرع الحن). ولا يخفى أن هذا التفسير منتشر في أوساط العامة 
والمثقفين انتشاراً كبيرأء وهذا ليس إلا لأن هذه المسألة حي اليوم- لم تُدرس دراسة 
علمية موضوعية. وإمما تُسقَط هذه الآية على تصّوّر مركوز في الأذهان؛ لتكون دليلاً 
على صحة ذلك التصورء لا أن ذلك التصور مستنبط منهاء وسنرى ذلك واضحاً في 
هذا البحث. 


الإشارة الثالثة: إن تعبيرات: صّرّع اللن» وتَلْبّس الشياطين» ودخحول الجن إلى 
أبدان المصروعين. وما يقاربما من الألفاظء كل هذا لم يثبت به خبر صحيح عن رسول 
الله صلى الله عليه وسلم ولا عن أصحابه. 

الإشارة الرابعة: إن هذا التفسير على هذا النحو لم يندرج في كتب التفسير إلا 
على أثر ما ذكره القرطبي في تفسيره؛ ولا أعلم أحدا من المفسرين ف تفاسيرهم قبل 
القرطبي قد ذكر ذلك. وعلى أثره توارد المفسرون على نقل هذا الكلام دون تمحيص. 
حي صار اليوم دينا يدافع الناس عنه ويشنؤون من ينكره. وهكذا يصنع النتققفل غير 
ا محرر قي النفوس. 

ولا بد لنا أولاً قبل أن نلج إلى التفسير أن نحرر السياق الذي وقعت فيه الآية 
الكريمة؛ فقد ذكر الطبري وغيره عن ابن عباس وابن مسعود وبعض التابعين أن المراد 
بقيام آكلي الربا إنما هو يوم القيامة أو حين القيام من القبور. وهذا يعي أن الآية 
تتحدث عن يوم القيامة. وقد تفحصت هذه الأقوال من القائلين ما اقتضى إبداء 
الملاحظات التالية: 


'” انظر على سبيل المثال لا الحصر: الأشقرء عمر. عالم الجن والشياطين» الكويت: مكتبة الفلاح؛ في الفصل 
المتعلق بالصرع من كتابه المذكور. 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .47 ١ه/9.‏ .ام جمال أبو حسان 


3 
ع 


.١‏ إن أمر السياق -وإن كان اجتهاديا- لكنه يقطع أمره أي نص يثبت ع 


المعصوم صلى الله عليه وسلم. وفي هذه الآية الكرعة لم يثبت في أمرها حديث مرفوع 
على الإطلاق» لا يبين سياقها ولا يقطع الئاس في تفسيرهاء فبقي الأمر على الاجتهاد. 


إن «امشتجة القسرين عن اما هذا القول» ما عووه إلى ان عباس رضي 
الله عنه في تفسيرهاء وما عزوه لابن مسعود رضي الله عنه من أنه كان يقرا: انج 


يقومون من قبورهم" فبناء على هذا العزو كان هذا التفسير."” 


3 لم يذكر النبي صلى الله عليه وسلم في أحاديثه الكثيرة عن الربا وآكليه ما 
يشير إلى ظهور هذا الصنف من الناس على هذا النحو. 

وما روي عن ابن عباس رضي الله عنه فقد أخرج الطبري روايتين كلتاهما من 
طريق ربيعة بن كلثوم البصري عن أبيه. وربيعه وثقه في الجرح والتعديل عن ييى بن 
معين وقال الرازي: صالح. ووثقه العجلي وقال النسائي: ليس بالقوي وقال الحافظ ابن 
حجر: صدوق يهم."” وأما والده فكلثوم بن حبر البصريء وثقه في الجرح والتعديل» 
وونّقه العجلي» ونقل في لسان الميزان: توثيقه عن ابن حبان. وقال في ميزان الاعتدال: 
كلثوم بن حبر عن سعيد بن جبير» قال النسائي: ليس بالقوي» ووثقه أحمد. وقال في 


التقريب: صدوق يخطء. *” 


'“رضاء محمد رشيد. تفسير المنار» مصر: الحيئة المصرية العامة للكتاب» 531١م‏ جا ص١8.‏ 
”* الرازي» اجرح والتعديل» مرجع سابق» ج77 ص477. وانظر: 

- الواعظ, عمر بن أحمد. تاريخ أسماء الثقات, تحقيق: صبحي السامرائي» الكويت: الدار السلفية» طاء 
5 ام جل ص85. 

- العجلي, أبو الحسين أحمد بن عبد الله. معرفة الثقات, تحقيق: عبد العليم البستوي» المدينة: مكتبة الدارء 
طى 39486 جك صللره7. 
“* انظر: 

- الرازي» اجرح والتعديل» مرجع سابق» ج/ا» ص5 .١5‏ 

- العجلي» معرفة الثقات, مرجع سابق» ج١)»‏ ص778. 


العلاقة بين اللحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات مم و 

وبناء على ترحجمة الرحلين يكون هذا الإسناد من قبيل إسناد الحديث الضعيف 
المعو وب "*انإذ ات عدف هذا المدوك متابعات لفق ا و الااكيو من فيل اديت 
الععي :"هذا المدينة لفن لهاي بعامة: 


وأخرج ابن أبي حاتم رواية مشايمة عن ابن عباس من طريق جعفر بن ابي المغيرة 
فق أبن عباتن أن كل "لزيا ينغت يزه القيامه كدر فرق "" رهد الاساد من طريق 
حعفر ابن أن الخيرةه د كر كه البواق وال هناسيب خطيفه كان مدوناء قال ابم 
مندة: ليس هو بالقوي في سعيد.” وقال في التقريب: صدوق يهم.'” وذكره الإمام 
أحمد في العلل» وقال: ثقة.'' وهذا حديث ضعيف.' 

وأما ما يُسب إلى ابن مسعود رضي الله عنه أنه كان يقرأ: "لا يقومون يوم القيامة 
إلا كما يقوم لي يتخبطه" الشيظان” من امس """ فهذا إشتاد 'ضعيق؟ الأن فيه عبد 
الله بن أبي مريم الغساني وقد ضعفه في الكامل وقال: ليس بشيء. '' وضعّفه الذهي في 
المغي. ' وقال في اللسان: لا يكاد يعرف وخبره منكر.”' وضعفه في التقريب.'' وبناء 
على هذا فما عُزي إلى ابن مسعود رضي الله عنه من قراءة الآية على هذا النحو لا 
هل ليولا بح اذا رافك اليك 


كذا أخبرن الدكتور بشار عواد معروف فيمن قال فيه الحافظ ابن حجر: صدوق يخطئ أو يهم. 

'” من تتمة كلام الدكتور بشار عواد. 

"” ابن أبي حاتم تفسير ابن أبي حاتم مرجع سابق» ج7ء ص4 4 5. 

“* الذهبي؛ ميزان الاعتدال في نقد الرجال؛ مرجع سابق» ج7”ء ص48 .١‏ 

'” ابن حجرء تقريب التهذيب؛ مرجع سابق» ج١ء‏ ص١41١.‏ 

'' ابن حنبل؛ أحمد. العلل ومعرفة الرجال, تحقيق: وصي الله بن محمد عباس» بيروت: المكتب الإسلامي؛ طاء 
ام ج7ء ص7 .1٠١‏ 

'' إذا أحرينا عليه ما قاله الدكتور بشار عواد ثما نقلناه عنه سابقا. 

'' ابن أبي حاتم تفسير ابن أبي حاتم» مرجع سابق» رقم الأثر: 278417 ج7ء ص4 4 5. 

'' ابن عديء عبد الله. الكامل في ضعفاء الرجال؛ تحقيق: ييى غزاويء بيروت: دار الفكرء ط"اء /9/8١م»‏ ج7ء 
ص7 

'' الذهبي» خمس الدين محمد بن أحمد. المغني في الضعفاء, تحقيق: الدكتور نور الدين عتر» ج 7 ص4 717. 

“' ابن حجرء لسان الميزان» مرجع سابق» ج77 ص7517. 

' ابن حجرء تقريب التهذيب, مرجع سابق» ج١2‏ ص577. 
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وأما ما يروى من مرفوعات الأحاديث, فلم أحد إلا ما رواه الطبراني من طريق 
الحسين بن عبد الأول قال: "قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: إياي"' والذنوب 
ال لا تغفرء الغلول فمن غل شيئا أت به يوم القيامة» وآكل الرباء فمن أكل الربا 
بعث يوم القيامة بحنونا يتخبطه ثم قرأ: #الْذِينَ يَأكُلُونَ الربًا لا يَقومُون إلا كُمَا يَقَُومُ 
لي شط لطا ير الخد انر فلا13 «وونم رون" الب التاق 
بنفس طريق الطبراني. '' وهذا الحديث ذكره الحيثمي في المجمع» وقال: هو حديث 


ضعي ف ؟ لأنه من رواية الحسين بن عبد الأول» 0000 


والحسين بن عبد الأول ذكره في الجرح والتعديل» وقال: سألت أبا زرعة عنهء 
فقال: روى أحاديث لا أدري ما هي» ولست أحدث عنه. ولم يقرأ علينا حديفه.'" 
زق"اللسات عن عتى نين مغر "فال كذابى وهائنا ركاه وندكر مدهي اتسين برح عبسند 
الأول" وواو عن عاسيئ فاو الحديث عقيل الموضوعاتت: 

والآن 1ل سيان له الاناف ره كم معيو العموين يحانا تلا أ 
الصورة المعنية هي في الآخرة» غير أن ابن جرير الطبري زاد الأقز كقوف هال فال 
خل لناؤه النين يروك اليا الذئ وهيشا مقط فق الدها ل كومون ان الاسرة ماق 
قبورهم إلا كما يقوم الذي يتخبطه الشيطان من المس يعن بذلك يتخبله الشيطان في 
الدنياء وهو الذي يخئقه فيصرعه من الحنون. '" 

وإذا تأملنا كلام الطبري نحده يتكلم عن صورة لا وحود لا في الدنياء فلم يشاهد 
الناس أصحاب البنوك الربوية الذين يمتصون دماء الناس يترنحون صرعى في الطرقات. 


'' هكذا هي في النسخة المطبوعة من المعجم وسيحال إليها بعد قليل. 

“ الطبراني» سليمان بن أحمد. المعجم الكبير» تحقيق: حمدي السلفيء العراق: وزارة الأوقاف العراقية, ط(ء 
4١م‏ جك ص١‏ ه. 

' الخطيب البغدادي, أحمد بن علي. تاريخ بغداد, بيروت: دار الكتب العلمية» د.ت.» ج8» ص78١.‏ 

'" الحيئمي؛ مجمع الزوائد, مرجع سابق» ج4» ص9١١.‏ 

'" الرازي؛ الجرح والتعديل» مرجع سابق» ج"اء ص59. 

'" ابن حجرء لسان الميزان» مرجع سابق» ج27 ص757. 

'" الطبريء جامع البيان» طبعة شاكرء مرجع سابق» ج5» ص8. 


العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات ىو 
وأما ما يعزوه المعاللجون بالقرآن "لتلبس الليطاق" قد طب كد انكر امن عدي 
يقعون تحت تأثير هذه الحالة لا علاقة لهم بالربا ولا بأهله» بل وذّكرت في وسائل 
الإعلام والصحف والكتب قصصْ وحكايات لمن وقعوا تحت هذا التأثير» وههم من 
حملة كتاب الله تعالى وحفظته» فكيف يقال هذا مع وقوعها مع هؤلاء الذين لا 
فر ا وقد يقال: إن الصورة هذه ليست خاصة بآكلي الربا وإنما تعمهم 
وتعم غيرهم؟ والجواب على ذلك أن القرآن صوّر أهل الربا بمذه الصورة فهم إذن يمذا 
الشكل» وإذا كانت الصورة تشملهم وتشمل غيرهم فليسوا بخارحين منها. فأين 
المرابون من هذه الصورة المذكورة في التفاسير؟ 

وإذا كان الأمر كذلك فلماذا قال ابن عباس رضي الله عنه ما قال؟ ومن المفيد 
بيانه أن هذه الآية مدنية يقيناً ولا تتحدث عن الكفارء ولاعن غيرهم تمن لم 
يستسلموا لأمر هذا الدين» ولكنها حاءت في سياق في المؤمنين عن أكل الربا 
وتحذيرهم عاقبته» فالآية -ابتداء- لا تتحدث عن الآخرة كما ورد عند ابن عباسء» 
ولكنها تتحدث عن الدنياء وإنما قلنا: ها كذلك حى يستقيم أمر أول الآية مع 
الدرط ا قله كاننف عدوا اعون الكفارة كوا يقر ا امو فاشو“ فكنلن يفاك ف لق 
"فمن حاءه موعظة من ربه فانتهى فله ما سلف وأمره إلى الله" هل إذا انتهى الكافر 
عن كل الزن يكين نذا خالدة ومو عقو النقسيي: رفظ الله حم شبن افير" 


والذي حمل ابن عباس ومن تبعه من المفسرين على ذلك التفسير أفهم لم يروا هذه 
الصورة المشبه يما في الدنيا "كما يقوم الذي يتخبطه الشيطان" فحملوها على الآخرة» 
وحملوا معها قوله تعالى: #ريقومون4 على القيام من القبور. 

والذي يعين على هذا التفسير الذي ارتضيناه» أن أكلة الربا زمان النزول من 
اليهود أو كفار قريش وهو الغالب» وبعض المسلمين قبل نزول هذه الآية. فأما اليهود 


0 ابن عاشور» محمد الطاهر. التحرير والتنويرء تونس: دار الكعين التونسية» 9/.01١م»‏ ج”7؛ ص١٠8.‏ 
'" انظر في هذا الخصوص: الطبطبائي» محمد حسين. الميزان في تفسير القرآن, بيروت: نشر مؤسسة الأعلمي 
للمطبوعات» طه. ٠98١م‏ ج”ء ص8٠‏ : وص/١5.‏ 
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والكفار فإنهم يأكلون الربا ويتلذذون به» وليس عندهم أي غضاضة من ذلك؛ لا من 
الرأفة ولا من الحسيئ, فبقي المسلمون الذين كانوا على هذه كلف ثيل رامع بيد 
فونه هال ى سررة 7ل اعبراق "رن انها الو مثو ل كا كلو الريا امعان مسافه. © 
(آل عمران:١١١)‏ قد أكلوا الربا بنفوس مطمئنة؟ الذي أعتقده في الصحابة أفم لم 
يكونوا كذلكء وإن جاز أن يقع من بعضهم تشبيه الربا بالبيع في أول الأمر» سواء 
أكان هذا تصريحاًء أم دل ظاهر أحوالهم على هذا دوه العبريج بح يطاعتل رواب 
تدل على هذا. لأحل هذاء ولأجل أن ابن عباس وغيره لم يروا يهودياً واحداً من أكلة 
الربا ولا من كبار كفار قريش المرابين» ترج وسط شوارع المدينة متخبطاً من مس 
الشيطان» ظهر رأي ابن عباس السابق الذكر. 

وبتاء على ها سيق فإن الآية الكريعة لا تصلح خبراً عن الآخرة؛ وَإنما همي حديث 
عن أكلة الربا في الدنيا. فضلاً عن أن المعيئ الذي ذكروه لمسّ الشيطان لا يتناسب مع 
أحوال الآخرة» ذلك أن الممسوس "المصروع" تصدر منه حركات لا إرادية لا يعيهاء 
فإذا كان المقصود أن المرايين يكونون كالمصروعين» .عبن أنهم في حال غيبوبة عن 
أهوال الآخرة» فلا جرم أن هذا غاية ما يتمنونه» وهل يتمئ الإنسان في ذلك الموققف 
أكثر من أن يكون في حال من اللاوعي تخفف عنه في عرصات القيامة؟. 


وأما ما يتعلق بقوله تعالى: #ريقومون4 فإن جمهور المفسرين قد حملها على معن 
القيام من القبور. فهل يسمح هذا التركيب .مثل هذا المعي؟ إن من يتتبع آيات القرآن 
الكريم الى ورد فيها هذا الفعل وتصرفاته الحا د مهل والتراد حديئا 
عن يوم القيامة في نحو قوله تعالى: يوم يَقَومُ انا رب العَالَيينَ 4 (المطففين:6) 
وقوله تعالى: ©روَيَوْمٌ تقوم السساعَة.4 (الروم: )١4‏ وقوله: لإوَمًا أَظٌ السسّاعَة قَائمّة. 4 
(فصلت ٠:‏ 0) فإن اقترن لفظ القيام بالساعة أو ما يدل عليهاء دل المعيى على هذاء 
الزررايك لاتد ور اعون القرآن له لا يسمح هذا المعيئى كما في هذه 
الأب "مواق تفسير الميزان: إن المراد بالقيام هنا هو الاستواء على الحياة والقيام بأمر 


راحع: الراغب الأصفهان: مفردات ألفاظ القرآن, مرجع سابقء مادة: قوم ص5١5.‏ 


العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات ١7‏ ؟ و 
المعيشة؛ فإنه معبئ من معان القيام يعرفه أهل اللسان في استعمالاقم» قال تعالى: 
للِيَقَومَ لئاس بِالْقِسمْط » والحديد: )١5‏ وقال تعالى: وان تَقَومُوا ليَْامَى بالْقسلط.. 6 
(النساء:7177١)‏ وأما كون المراد به المعئ المقابل للقعود فمما لا يناسب الموردء ولا 
رٍِ يستقيم غليه معن الآية."" 

وأما ما يتعلق بالتشبيه وبيان المشبه به» فإن هذا يحوجنا إلى أن نسال السؤال 
التالي: من هو الذي يتخبطه الشيطان من المس؟ لم أحد في الكتب الى بين يدي جواباً 
6 10000 أكثر التفاسير تقصر هذا التشبيه عبر علق حالة تسم "الصرّع" 
فيرون أن هذه الحالة هي المقصودة بمذا البيان القرآني. وهل الصرع هو المقصود فعلا؟ 

وتفسير التخبط بالصرع ليس من قبيل تفسير الألفاظ» وإنما هو تفسير بخاصصل 
المعين أو النتيجة» فلم يذكر المتقدمون في التفسير كيف يستدل يهذه الآية على هذا 
اللفلاوييو انعد اذ بدى عتقسي الفررر كو نقافه قال اهم ينه "الفيظاة ىق الدناء 
الاستدلال يذه الآية على هذا التفسير؟ هذا مما لا نكاد نجد أحداً يفصّله. غير أنثا 
وجدنا القرطبي المفسّر يفصل هذا الاستدلال على نحو عجيب فيقول: "في هذه الآية 
دليل على فساد إنكار من أنكر الصرع من جهة الجن» وزعم أنه من فعل الطبائع» وأن 
الشيطان لا يسلك في الإنسان» ولا يكون منه مَسَ. وقد مضى الرد عليهم في هذا 

انعم 

الكتاب. 


وف كلام القرطي رحمه الله مؤاحذات؛ إذ إنه أول من قال يمذا القول من 
المفسرين في تفسير هذه الآية على هذا النحو ولا أدري ما هو وجه الاستدلال من 
هذه الآية على الصّرّع» وكيف تم ربطهما من خلالها؟ وكيف استنبط القرطبي من 


/الا 


الطباطبائي» الميزان في تفسير القرآن» مرجع سابق» ج؟» ص١١4.‏ 
' . قال الشيخ شاكر: يعي أفسد عقله وأعضاءه. 

" . الطبري. جامع البيان» مرجع سابق» ج5» ص2. 

'* . القرطي. الجامع لأحكام القرآن؛ مرجع سابق» ج7) ص ه". 


/ 
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هذه الآية أن الشيطان يسلك في الإنسان؟ ولقد أعياني البحث في هذا البو 
أشار إليه القرطبي من أنه رد على المخالفين فيما تقدم من التفسير» فلم أجد لذلك أثراً. 

ومما ينبغي التنبيه إليه أنه قد وقع في الموسوعة الفقهية كلام خاطئ» إما عن عمد 
أو غير عمدء وهو أنهم ذكروا ف معيئ كلمة "جْنَ" أي دخلته الجن. وعزوا هذا المعى 
إلى لسان العرب والصحاح.'” وليس في هذين الكتابين أو في غيرهما هذا المعى هذه 
اللفظة. 

ويبدو أن معي (يتخبطه الشيطان) مقارب لما ذكر الله تعالى من استيلاء الشياطين 
على القلوب بالوسوسة في نحو قوله تعالى: (كَالْذِي اسْتَهُوَتُهُ الشَّيَاطِينُ في الأرْض 
حَيْرَانَ. 6 (الأنعام: )7١‏ وَإِئما احتلف التعبير لاختلاف الغرض وتعدد المقامات. فالذي 
تخبطته الشياطين هو ذلك الإنسان العاصي .بمعصية عظيمة بارزٌ الله تعالى كما بالحربء 
فتراه يسير لا على هدى» مضطرب الفكرء متقلب المزاج» سريع الغضب» مهووس 
بالدنيا على نحو بالغ» لا يرى أي عائق أمام تحقيق مصالحه وأهوائه. وهذا لا محالة من 
أثر الوسوسة الشيطانية ال استولت عليه؛ فقهرته عن إدراك الحقيقة. 

والذي يترحح لدي في تفسير هذه الآية أنها تحكي الحالة النفسية المضطربة لآكلي 
الربا بعد بيان أنه ما من ذنب قد أعلن الله تعالى الحرب على مرتكبيه إلا هذا الذنب. 
فالمسلم يدرك عظم الذنب من أكل الربا وحرمته» لكن وساوس الشيطان الي تأتيه من 
كل باب؛ لتزين له ما في الربا من المنافع» وتزين له التسويف في الابتعاد والتوبةء 
فتصبح نفس الإنسان من داخلها في تنازع شديد بين أمرين: أولهما: حرمة الربا 
والوعيد الشديد عليه. وثانيهما: ما يصوّر له من منافع الربا. فتصبح في نفس الإنسان 
المرتكب لهذه الحماقة حرب نفسية طاحنة. فإما أن يتغلب الشرع الإللهي ما فيه من 
أوامر ونواد» وإما اديدج علي بالق القن النوازعٌ الشيطانية الشديدة. ولذلك ترى 
كثيراً من متعاطي الربا لا يذوقون للنوم طعماً إلا بالعقاقير المهدّئة. وأما في النهار حيث 
العمل والنشاط فلعمرك ما أنت راء من الجشع والطمع ما أنت رائيه في تحركات 


ام 


مجموعة من المؤلفين» الموسوعة الفقهية» طبع وزارة الأوقاف الكويتية» ط؛, 5١٠٠٠م»‏ ج17١‏ ص19. 


العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات وو 
هؤلاء وتصرفاتهم. هذا هو ما تحكيه الآية» وليس فيه للشيطان إلا أنه سوّل لهم هذا 
المنكر بوسوسته وإيحائه. هذا هو الراحح لدي. ويسوغ هذا الترحيح 

.١‏ أنه ليس في كتاب الله تعالى ما يدل على أن هناك أي تأثير للشيطان على 
الأنيان إلز نار مئوسة و التجاة و الدعاء. 

اق نه عا شد قالمع ابلس شن قاض عم قات إضلاله العباد: #وَقال 
ليطا لَمّا قضي الأَمْر إن الله وَعَدَكْ ا وَوَعَدئكمْ فأَخْلفيُكُمْ وما كَانَ لي 
ا إل أن رق الع حَْكُمْ لي قلا تَلومُوني وَلُومُوا الفسكز ما تنا 
بمَصْر ع ز اق شرع ل عنقت ينا ان شوق ونان إن امير للك 
ا أَلِية. 4 اراي 0 وهذا 2 1 الاعتراف» والاعر افك فنا يقال: أصر 
الأدلة. ولما كان هذا الاعتراف أمام الخلائق كلهاء ولم يوجد أحد يعترض على هذا 
الكلام دل على صدقه في نفسه. هذا مع حاجة الناس إلى أن يدفعوا عن أنفسهم 
تبعات هذا الضلال الذي وقعوا فيه. 

اننا تال قل أخير بيد فى أحوال لاني الاطية فال #تالله لَقَدْ أُْسَلنا 
3 أَمَم من قَيْلِكَ فَرَيّنَ لَهُمْ الشيِطان َعْمَالهُمٌ فهو وَليْهُمْ اليوْمْ وَلَهُمْ عَذَابٌ انيم » 
(النحل:17) فلو كان للشيطان سبيل على الإنسان غير ما هو مبين في هذه الآية من 
التزيين لوجب بيانه؛ لأن هذا في مقام بيان أحوال الأمم الماضية مع الشيطان تحذيراً 
للنبي صلى الله عليه وسلم وأمته من مكائده. 

4. ذكر الله تعالى في غير موضع أنه ليس للشيطان على عباده سلطان» كمافي 
قوله تعالى: إن عِبّادِي لَيْسَ لَك عَلَيْهِمْ لطن إلأمن تبك مِنْ لْقَارِينَ) 
(الحجر: 47) ولنتأمل قوله تعالى: لقال رَبّ بم أَغوَيئني لأريّنَ لَهُْمْ في الأرض 
وَلأعْوِينَهُمْ أُحْمَعِينَ4 فإنه صريح في ما أعطي القيطات من اقعدار غللالانشانة وأنعه 
ليس إلا الوسوسة والإغراء والإغواء والتزيين» وليس التسلط. 

ه. قال الله تعالى وهو يحكي عن تكبر إبليس وطفغيانه: لقال فَبمًا أغويكني لأَنعدّن 


ها مه ه دام ه 2ه مس 


لهم ضراطاك المستفيم ثم م لتينّهُم من بين أ يديهم وَمِنْ َلفِهِمْ وَعَنْ أَيْمَانهمْ وَعَنْ 


١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠.‏ ١ه/9..٠ام‏ جمال أبو حسان 


0 


شَمَائِلِهِمْ ولا تَحدٌ أَكثرَهُمْ شاكرينَ. 4 (الأعراف: )١17-١5‏ فلو كان للشيطان اقتدار 
عن دسل يعس الاكساد ور د وأن هذا الطريق يحقق له أمانيه في صد 
الناس عن سبيل الله فلم لم يقل: لآتينهم من بين أيديهم ومن خلفهم وعن أبماهم وعن 
شمائلهم ومن دواخلهم؟ 

ونّمٌ أحاديث عن النبي صلى الله عليه وسلم بمكن أن تكون في امحل ذانه من 
الاستنباط» نذكر منها ما يلي : 


.١‏ ورد عن ابن عباس وغيره أن بعض الصحابة شكا إلى النبي صلكى الله عليه 
وسلم ما يجدونه من عنت الشيطان في عباداتهم» فقال لهم جواباً ورد بعدة صور هي: 
اللية:ن النق رذ افرع .الى نسي فلن لد للقي ده كننا إا الزامو ا 
و"الحمد لله الذي لم يقدر منكم إلا على الوسوسةء" و"الحمد لله الذي لم يقدر لكم 
إلا على الوسوسة."” ول أقرأ لأحد ممن اعتئ بالحديث أنه ضعّف هذا اللحديث أو 
طعن فيه. بل قال الشيخ شعيب الارناؤوط ف تحقيقه على المسند: حديث صحيح على 
شوك السيحين "بل لقن اند سان عق بابا سن أزواى كتابةاقزينيتية :نان د شر 
البيان بأن لا قدرة للشيطان على ابن آدم إلا على الوسوسة فقط." وذلك استنباطا من 
هذا الحديث.** وهذا الحديث بألفاظه المختلفة هو من قبيل القصر الحقيقي بلا ريب» 
فهو يقصر فعل الشيطان على الوسوسة» ويحصر فعله فيها وحدها.”” 


'* ابن حبان» محمد بن حبان. صحيح ابن حبان» تحقيق: شعيب الأرناؤوط» بيروت: مؤسسة الرسالة» 991١م‏ 
ج١ء‏ ص2507 وانظر: 
- النسائي» أحمد بن شعيب. سنن النسائي الكبرى» تحقيق: عبد الغفار البنداري وسيد حسن؛ بيروت: دار 
الكتب العلمية» ط١»‏ ١0م‏ ج”.؛ ص١7‏ ١رقم‏ الحديث ه١5١٠١.‏ 
- أحمد بن حنبل» المسند, تحقيق: شعيب الارناؤوط» مرجع سابق» ج7؛ ص87) رقم الحديث .51١1‏ 
'* أحمد بن حنبلء المسند, تحقيق: شعيب الارناؤوط» مرجع سابق» ج7؟» ص87. 
'* ابن حبان» صحيح ابن حبان» مرجع سابق» ج١2‏ ص57. 
*” قال الدكتور محمد أبو موسى: القصر الحقيقي هو تخصيص شيء بشيء بمعين إثباته له ونفيه عن كل ما عداه. 
انظر: 


- أبو موسى, محمد. دلالات التراكيب؛ ط5. 9/10١م,‏ القاهرة: مكتبة وهبة» ص9". 


العلاقة بين الحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات ومو 
5 جاء عن الب لك الله علية وسلع أنه يوما آراد توديخ زوحه ضفيّة وقد زارته 
في معتكفه ليلاًء وبينا هو يمشي معها إذ رآه اثنان وقيل واحد من أصحابه فأسرعا 
السير» فقال عليه الصلاة والسلام: على رسلكما إها صفية؛ فقالا سبحان الله فققال 
عليه الصلاة والسلام: إن الشيطان يجري من ابن آدم بحرى الدم.'” وفي رواية أحرى 
في البخاري"إني خشيت أن يقذف في كن وهذا الحديث مع وضوح 
المعئ المراد به» بدلالة السياق الذي ورد فيه» إلا أن العلماء احتلفوا في تفسيره» فذهب 
اللغويون إلى أن المراد أنه تمثيل للوسوسة, لا أن الشيطان يدخل إلى حوفه» قال كمذا 
القول: ابن منظورء وابن الأثير» والأزهري؛ والكفوي, والنووي في قهذيب الأسماء.” 
وتُقل في فيض القدير شيء من خملاف العلماء حول معيئ هذا الحديث فقال: "قال 
القاضي وهذا إما مصدر أي يجري مثل حريان الدم, في أنه لا يحس بجريه» كالادم في 
الأعضاءء ووجه الشبه شدة الاتصال» فهو كناية عن تمكنه من الوسوسة؛ أو قرف 
ليجري» ومن الإنسان: حال منه» أي يجري بمجرى الدم كائنا من الإنسانء أو بدل 
بعض من الإنسان: أي يجري في الإنسان حيث يجري فيه الدم» اتتهى. وقالابن 
الكمال هذا تمثيل وتصوير: أراد تقرير أن للشيطان قوة التأثير في السرائر» فإن كان 
متفرداً منكراً في الظاهر فإليه رغبة روحانية في الباطن» بتحريكه تنبعث القوى 
الشهوانية في المواطن» قال أعيئ ابن الكمال: ومن لم يتنبه لحسن هذا التمثيل ضل ف 
رد ذلك المقال وأضل. حيث قال: قال فَبمًا أغويتني لأففدَن لَهُْمْ صِرَاطّكَ 
الْمسقِيم*” م لآيِنّهُمْ مِن بَيْنِ أ ددهم ومن خَلْفِهِمْ ون أَيْمَانئهمْ ومن شَمَئل4 
ا )١7-5‏ كالدلالة على بطلان ما يقال إنه يدخل في بدن الأدي 
ويخالطه؛ لأنه إذا أمكنه ذلك لكان ما يذكره في باب المبالغة أحق.'* وجاء في مرقاة 


م البحاري» صحيح البخاري» بكامش عمدة القاري» بيروت: دار الكتاب العربي » “كتانت الصوم» باب زيارة المرأة 
في اعتكافف رقمم/7١7.‏ 
0 البخاري» محمد بن إسماعيل. صحيح البخاري» مر جع سابق» ج22 ص5 272١‏ رقم الحديث 8؟19١.‏ 


5 ابن منظور» لسان العرب, مرجع سابق» مادة: شطن» ج07 ص9١7.‏ 
'* المناوي» عبد الرءوف. فيض القدير؛ مصر: المكتبة التجارية الكبرى, ط١اء‏ 8557 اهاج 7 ص/ره7. 


١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠‏ ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ جمال أبو حسان 
المفاتيح: واختلفوا في مععئ قوله: "إن الشيطان يجري من ابن آدم بحرى الدم»" فقيل هو 
على ظاهره؛ وإن الله جعل له قوّة وقدرة على أنه يجري في باطن الإنسان وعروقه 
بحرى الدم فيها. وقيل استعارة لكثرة وساوسه.؛ فكأنه لا يفارقه كما لا يفارقه الدمء 
وقيل يلقى وسوسته في مسام لطيفة من البدن فتصل إلى القلب:"”7 

ويحق للانسان أن يعجب من هذا الاخحتلاف الذي مرده إلى أمرين اثنين: 

الأمر الأول: الغفلة عن السياق الذي ورد فيه هذا الحديث. فإنه لا محالة يدل على 
أن البو ضبلى ”اه عليه وسلء اسيفى آذ وسوس الشيظان لما قواء «عوعاة رسصول 
الله صلى الله عليه وسلمء فيقعان في الكفر عياذاً بالله تعالى. وقوله صلى الله عليه 
وسلم: "حشيت أن يقذف ف قلوبكما أمر" واضح الدلالة على أن المراد به يوسوس 
لمما. 

الأمر الثاني: القول بأن "من" .معي "في". وهذا وهن في القولء» فإن تناوب 
الذي كان يحول بين النبي صلى الله عليه وسلم أن يقول: يجري في ابن آدم» لو كان 
المراد ما ذكروه. 


الثاً: مصدر روايات التليّس 

ليس في كتاب الله تعالى محل واحد يدل على أن الشيطان يدحل داخل الإنسان 
تنكم في ولا اعلونق"سنة الى اصن الهليه وده كديا مفيها بحدل علحن 
هذاء وما ورد من الحديث مما يوهم خلاف ذلك» فالواحب رده إلى ما ف القران 
الكريم» وبما أنه ليس في القران ولا في السنة ما يدل على ذلك. فإنه يحق لنا التساؤل» 
من أين تسرب هذا الأمر إلى المسلمين؟ 


'' القاري» ب ن. مرقاة المفاتيح, تحقيق: - تانى» بيروت: دار الكتب ١‏ ق طاكثن ١ا٠دك5م‏ 
' القاري, علي بن سلطا مرقاة المفاتيح» تحقيق: جمال عيتاني» بيرو ر الكتب العلمية. ط ١‏ 
جه ص17 .١‏ 


العلاقة بين اللحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات سوم و 

الذي أقوله إن موضوع تلبس الحان للإانسان قد سرى إلينا من الإنخيل سريان 
الإسرائيليات إلى تراثناء ومما يؤكد هذا: أنه لم يغبت يغبت في كتاب الله لاسن ادق 
ما عو ديع فى لات هنا أامرة ولا ألم بن اله ليد مينسا رين نيت ينبت هذا 
الأمرء فضلاً عن أن ار سناد ل نشوا ارسي ال للا يل 
أن الشعراء الجاهليين الذين نقلت عنهم أحبار الجان ومحاوراتهم» كانوا على علاقة 
بأهل الكتاب» وعلى اطّلاع على كتبهم أيضاً. ١"‏ 

ولو أنينا"النقار: ف الأناس ادل أيها ؤللق قلا ونزة شاف ف عل موقس »نا لعي 
"ركان في بجمعهم رجل فيه روح بحس فصاح قائلاً ما لنا ولك يا يسوع الناصري 
أأتيت لتهلكنا. قد عرفتك من أنت؟ إنك قدوس الله. فانتهره يسوع قائلاً: ترسو 
واخرج من الرجل. فخبطه الروح النجس وصاح بصوت عظيم وخرج منه. فدهش 
جميعهم وحعلوا يسألون بعضهم قائلين: ما هذا الأمر وما هذا التعليم الحديد» فإنه أيضا 
يأمر الأرواح النجسة بسلطان فتطيعه." '' وفي متابعة النص ف الإبجيل يذكر أن المسيح 
قد قام بإخراج الشياطين من كثيرين من المرضى. 

وطاعل اعي كي حل ور كنا سي "'ولما جاء إلى التلاميذ ا 
كثيراً حوهم وكتبة يتباحثون. وللوقت”' لما رأى الجمع كله يسوع انذهلوا وابتدروا 
وسلموا عليه. فسألهم فيم تُباحّنون؟ فأحاب واحد من الجمع وقال يا معلم قد أتييك 
بابن لي به روح أبكم. وحيثما أخحذه يصرعه فيزيد ويصرف أسنانه وييبسء وقد 
سألتك:ثلاميذك أن د جدود لف للف ور انس اليا اي القن ستو كد 
فخ أكون عند كو بوسح م لساك اخلم ]ل #أتوهتيهافلما وله الوفسيت مره 


' عليء جواد. المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام؛ دار العلم للملايين بالتعاون مع جامعة بغداد. طلا 
9١م‏ ج”ء ص86 7١‏ وص5١ا‏ وص5١/‏ وص7؟7, وص77/ وغيرهاء وانظر ما كتبه في الفصل المتعلق 
بالتنظيم الديئ وأثر النصرانية في الجاهليين في ج7» ص57/8 وما بعدها. 

'' العهد الجديد» إنجيل مرقسء بيروت: دار الكتاب المقدس» 3137١م.‏ الفصل الأول رقم 7 وما بعدها. 

' هكذا وردت في النص الأصلى. 

هكذا وردت في النص الأصلي. 


غ" ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هد شتاء .48 ١ها/ة‏ .٠٠م‏ جمال أبو حسان 
الروح فسقط على الأرض يتمرغ ويزبد. فسأل أباه منذ كم من الزمان أصابه هنا؟ 
قال نل ضياة.. و كيرا ها ألقاة ف النار'وق مياه ليولكة: لكن إن استطعت :هيا فده 
علينا وأغثنا. فقال له يسوع: إن استطعت أنت أن تؤمن فكل شيء نمكن للمؤمن 
فصاح أبو الصبي من ساعته بدموع وقال: إن أؤمن يا ربء فأعن قلة إماني. فلما رأى 
يسوع أن المع يتبادرون إليه انتهر الروح النجسة قائلاً له: أيها الروح الأصم الأبكم 
أنا آمرك احرج منه ولا تعد إليه من بعد. فصرخ, وخبطه كثيراء وخرج منه» فصار 
كالميت» حى قال كثيرون: إنه قد مات. فأحذ يسوع بيده وأفضه فقام. ولا دحل 
البيت سأله تلاميذه على انفراد» لماذا لم نستطع نحن أن نخرحه؟ فقال لهم: إن هذا 
لجنس لا يمكن أن يخرج بشيء إلا بالصوم والصلاة. "77 

وق إقبل مع ايسا ورد نا يلي "ولاق إل الع إل انقح الفرحسين اتمشفيلة 
بحنوتان:حارجاة من القبور شرسان.جدا» حت 'إنه ل يفذر احد أن جعاز من تلك 
الطريق. فصاحا قائلين: ما لنا ولك يا يسوع ابن الله» أحئت إلى هنا قبل الزمان 
لتعذبنا؟ وكان هناك قطيع خنازير كثيرة ترعى. فسأله الشياطين قائلين: إن كنت 
تخرحنا فأرسلنا إلى قطيع الخنازير. فقال لهم: اذهبوا. فلما خحرجوا دخلوا في الخنازير 
فإذا بالقطيع كله قد وثب عن الحرف إلى البحر ومات في المياه." ' أليس هذا هو 
مستند من يقولون: إن فلاناً من الناس ملبوس من عدد كبير من اللحن؟ 

وف إبخيل مى أيضاً: "وبعد خروجهما من هناك قدموا إليه أعرس به شيطان. 
فلما أخرج الشيطان تكلم الأحرس. فتعجب الجموع قائلين لم يظهر قط مثل هذا في 
إسرائيل. أما الفريسيون فقالوا إنه برئيس الشياطين يخرج الشيطان. "1 

وإذا أردنا أن نتسلسل في تاريخ هذه الأوهام؛ فإن مرجعها إلى الهنود في عباداقم 
القديمة» وهي أقدم من النصرانية كما هو معلوم» فقد حاء في كتاب قصة الحضارة عن 


** المرجع السابق» الفصل التاسع» رقم 1- 59. 
' العهد الجديد. إنجيل متى» الفصل الثامن الرقم .م 5- 80. 
"' المرجع السابق» الفصل التاسع» الرقم 9*-55. وانظر نصا مشاها لهذا في مى: ؟١:‏ ؟7وما بعدها. 


العلاقة بين اللحان والإنسان كما يصورها القرآن "دراسة قرآنية" بحوث ودراسات ىمو 


غرائب الدين عند الحنود "في هذا الحو اللاهوتٍ المفعم بالخوف والألم» ازدمرت 
الخرافة» وهي أول معونة ترسلها القوة الكامنة فوق الطبيعة؛ لتعالج يما الأدواء الصغرى 
في الحياة» اذفار ا خضي بحن أستعك القرابين» والتمائم» وإخراج الشياطين ا حالة في 
الأبدان» والتنجيم» والنبوءة بالغيب» والتعزيم» والنذور» وقراءة الأكفء والعرافة؛ 
وطائفة الكهانة» وفاتحو البخحتء ... أصبح ذلك كلذهانا وعدا من الصورة الي تمثل 
الحند.” وقال في موضع آخر: وكان العرافون والسحرة والمنبئون بالغيبء إذا ما 
جرتم أحراً زهيداًء يعلنون لك ماضي الحوادث ومقبلهاء بدراستهم للأكفء والبُران 
أو الأحلام» أو لعلامات في السماءء أو للخروق الي أحدثتها الففران في الثياب» 
ويزعمون بترتيلهم لعبارات السحر اليّ لم يكن ترتيلها في مقدور أحد سواهم أنهم 
يخمدون الشياطين» ويسحرون الثعابين» ويستعبدون الطيورء ويلزمون الإلغة أنفسهم 
ععاونة من دفع لهم أحر ما يصنعون» وكذلك كان السحرة نظير أحر معلوم يسلطون 
الشيطان على العدو أو يطردونه من هذا الذي يؤجرهم... حي البراهمي إذا ما تثاءعءب 
جعل يفرقع بأصابعه ذات اليمين وذات الشمال؛ حي يطرد الأرواح الشريرة» فلا 
يسمح لا بالدخول ف فمه المفتوح." ‏ وينقل فريد وحدي عن مؤرخ هندي قديم أن 
أسرار عالم الأرواح عند كهنة الأديان الهندية القديمة كانت موزعة على ثلاث فرق» 
إحداها: تلك الفرقة الى تحتوي على طردة الشياطين من الأجسام؛ والعرافين 
للمستقبل» وأصحاب النبوءات» ومستحضري الأرواح» وهؤلاء عليهم في بعض 
الظروف الحرحة أن يؤثروا في أذهان العامة بإحداث بعض خوارق الطبيعة» ويمسمح 


لهم بقراءة "الاتارفا فيدا" وشرحهاء وهي مجموعة رقيات سحرية.''' 


“ ديورانت» ول. قصة الحضارة» تحقيق: زكي بحيب محمود؛ بيروت: دار الفكرء 948١م‏ جء ص١77.‏ 

5 المرجع السابق» ج"اء ص777. 

''! وجديء محمد فريد. الإسلام في عصر العلم؛ بيروت: دار الكتاب العربي» طلاء 9/7١م؛‏ ص57. وانظر: 
- شليء أحمد. أديان الهند الكبرى» القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» /95١م)‏ ص١‏ 5. 


١”‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 470 ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ جمال أبو حسان 

إذن فالمسألة أقدم من النصرانية بكثير» وقد أثبت الدكتور أحمد شلبي أن البوذية 
مصدر مهم من مصادر المسيحية» وأن اللمنسة كه شعي كرا مز ابا فترها المهمة 
موق ال 


4. 


خاعة: 


إن الدراسة الموضوعية لأي موضوع اجتماعي أو غيره من خلال القرآن الكرع؛ 
هي من أهم الدراسات الي توصل إلى أهم النتائج القريبة من الصواب» إن لم تكن هي 
الصواب بعينه» ولابد من تعميق الدراسات الموضوعية القائمة على جمع الأدلة المتعلقة 
بالموضوع الواحد. 

إن فكرة تلبس الجان (الشيطان) للإنسان فكرة شائعة» وليس لما أساس يسندها 
من القرآن الكريم» مع أن القرآن الكريم يورد في مواضع غير قليلة آيات تسفر عن 
طبيعة العلاقة بين الإنس والحان (الشيطان)؛ إذ هي علاقة عدوانية قائمة على الوسوسة 
الشيطانية للانسان. 

وقد ظهر لدينا أن هناك بعض الأفكار الى تتردد في كتب التفسير على 
الخصوصء وهي شائعة جداًء ما هي إلا أفكار نخاطئة بحاجة إلى تقويم وتسديدء ولعل 
هذه الأخطاء ناتحة عن تنحية السياق القرآني للآية عند التفسير. وبناء على ذلك لابد 
من تعليم الباحثين ضرورة الاعتناء بسياق الآيات» فهو العاصم من الخطأ والزلل عندما 
تقوم بفغل التسمين. 

كما يجب على الباحثين أن يتفحصوا مصدرية الأفكار ال دخحلت فكرنا 
الإسلامي وأصبحت من المسلمات الي يعتقدها كثير من العامة وغير قليل من 
الخاصة. 


.١9317ص شلبيء أديان الهند الكبرى؛ مرجع سابق»‎ '١' 


قراءات ومراجعات 
قراءة في كتاب 
مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية” 
تأليف: عبد النور با 


ينهدا الكنات امغدادا للحركة العلمية المعاصرة الى يشهدها علم مقاصد 
الشريعة الإسلامية» وهي الحركة الي قادها ورقع لواءها من قبل عددٌ من رواد 
الإصلاح والنهضة في عصرنا الحاضر» من مثل محمد عبده؛ وتلميذه محمد رشيد رضاء 
ثم محمد الطاهر بن عاشورء وعلال الفاسي» وغيرهم من قادة الإصلاح في مشرق 
العالم الإسلامي ومغربه؛ إذ كانت العناية مقاصد الشريعة من أبرز مقومات ومرتكزات 
دعوتهم الإصلاحية. 

وقد كان لذلك كله الأثر الأكبر في تتابع الكثير من الدراسات والأبحاث العلمية 
المعاصرة في علم مقاصد الشريعة» وهي الي آذنت بدحول هذا العلم حقبة جديدة» 
يمكن أن نطلق عليها حقبة "الإحياء والتميز". أما الإحياء؛ فلأنه قد مضى على علم 
المقاصد حِينٌ من الدهر توقفت فيه حركة العطاء والبحث؛ فبعد كتاب أبي إسحاق 
الشاطبي الموافقات» مرت على علم المقاصد حقبة طويلة من الزمان ساد فيها الركود 
والتراحع» وتعطلت عملية الاجتهاد والبحثء» وقد امتدت هذه الحقبة ما يقارب ستة 


قرون! 


' بزاء عبد النور. مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية؛ هرندن: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» ط1ء 5008م: /44 
صعفحة. 

" باعقدمة نب وانيناة التعليمالعاتري» جر سيك المترني. 

0 أستاذ الفقه وأصوله في جامعة مؤتة في الأردن. 7زمء.[تسامط © مقصطة0101ع 


١ "8‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء .57 ١ه/9١٠٠٠ام‏ عبد الرحمن الكيلاني 

وأنا التميزة تاكن عام" العريفة اقل الطبيضنك اليوم علدا اقاقما 0142 له مقومانة 
وخصائصه الذاتية الى يستقل بها عن بقية علوم الشريعة الأخرى» كأصول الفقهء 
والفقه» والتفسير» والعقيدة» بعد أن كان هذا العلم ورا في مضامين ومفردات غيره 
من علوم الشريعة الأخرى. 

ولعل غياب الفكر المقاصدي عن مجالات: التعليم؛ والتصنيفء والبحثء» 
والتوعية» والدعوة» والاجتهاد» كان من أبرز أسباب تردي أحوال الأمة وتراجعهاء 
ووصوها إلى ما صارت إليه اليوم» من عجز عن أن تنهض ,مسؤوليتها الحضارية الي 
أناطها الله كما في الشهود على الناس» وقيادة الأمم نحو الخير والعدل والحرية. 

واليوم تتتابع الدراسات العلمية المقاصدية مبشرة بنهضة مقاصدية معاصرة» تشكل 
بمجموعها ركيزة أساسية من ركائز مشروع نهضة الأمة» واستئناف دورهاء وإصلاح 
أحوالهاء عن طريق إبراز القيم العليا الي يحدر بجميع المخلصين من أبناء الأمة العمل 
على تفعيلهاء والجهاد في سبيل تحقيقها وإقامتها. 

وتأقٍ هذه الدراسة القيمة الي قدمها الأستاذ عبد النور بزا حلقة في سلسلة هذه 
الحركة المباركة» ومواصلة للجهود الفكرية الأصيلة الي يقدمها المخلصون من أبناء 
الأمة؛ لإظهار ريادة الإسلام في تحقيق مصالح الإنسان» وسبقه في إرساء القيم الإنسانية 
الي تمثل أعظم مقاصد الشارع وأهم أهداف التشريع. 

والكتاب يقع في أربعمائة وثمان وأربعين صفحة» وهو مؤلف من خمسة أبواب» 
وثٍ كل باب مجموعة من الفصول والمباحث. 

مقاصد الشريعة هي نفسها مصالح الإنسان: 


شرع الباحث في بداية بحثه في تحديد حقيقة مقاصد الشريعة» واتتهى إلى أن: 
"المقاصد هي نفسها مصالح الإنسان, وأن المصالح والمقاصد وجهان لحقيقة واحدة هي 


مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية قراءات ومراجعات ومو 


سعادة الإنسان في الدارين ابتداء وانتهاء» وأن مقاصد الشريعة لا تقوم في الوجود 
والواقع إلا برعاية وتحقيق مصالح الإنسان المختلفة» كما أنه لا رعاية لمصالح الإنسان 


1 


دون استحضار لمقاصد الشرع. 

وقلء تمقيل: انحتف و سينا 17 ككوا هل اللشكة و نيعياء فيرف امحود تن 
علماء الأمة منهم الغزالي» والعز بن عبد السلام» والشاطي. 

ويلح الباحث في هذا المقام على ضرورة استثمار هذه الحقيقة» والتأكيد عليها في 
الخطاب الإإسلامي المعاصر» عبر مختلف وسائل الدعوة ومناهج التربية والتعليم والإعلام 
من أجل تحقيق التواصل العام؛ لأنه لا سبيل إلى اقتحام مواطن التأثير في النفس 
البشرية» وإقامة الحجة البالغة على أكبر قدر ممكن من الناس» وإقناع الرأي العام إلا 
بالاستناد إلى منطق النفع العام والتركيز على حلب المصالح الإنسانية» "وذلك لأن 
هناك نزعة فطرية عند الإنسان نحو الميل إلى كل ما فيه مصلحته» ونفعه. وخيره» 


وسعادته» 0 


ولعل ثما يفرض التأكيد على حضور مقاصد الشريعة الإإسلامية في الخطاب 
الإسلامي المعاصر -علاوة على ما ذكره الباحث الكريم أن في إبراز القيم والمعاني 
والمصالح الإنسانية الي تعد جوهر مقاصد الشريعة؛ إقامة الجسور التواصل مع الأمم 
والشعوب من أتباع الثقافات والحضارات المختلفة؛ إذ لا خلاف على كثير من تلك 
القيم الإنسانية القارة في التشريع الإسلامي؛ كحفظ النفس» والنسلء» والعقل» والمال» 
وتحقيق الحرية» وإقامة العدل والمساواة. ولعل هذا هو ما نبه إليه علماء الأمة» عندما 
قرروا أن الضروريات الخمس هي محل اعتبار في جميع الملل والأديان» ومن ذلك مكلاً 
ما قاله الآمدي: "...فإن كان أصااً فهو الراحع إلى المقاصد الخمسة الي لم تخل من 
رعايتها ملة من الملل» ولا شريعة من الشرائع وهي: حفظ الدين والنفس والعقل 


1 بزاء مصاح الإنسان مقاربة مقاصدية) مرجع سابق» ص7 7. 


' المرجع السابق» ص/". 


١ 4٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠‏ ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ عبد الرحمن الكيلاني 


المناسبات "" 


وهذا يعن أن مقاصد الشريعة الكُلية يمكن أن تكون جسراً عابراً للثقافات؛ لأفا 
تختزل العديد من القواسم المشتركة بين الثقافة الإسلامية من جهة:؛ والحضارات 
والثقافات والديانات الأخرى من جهة أخرى. وإذا أحسن استثمار مقاصد التشريع 
وتفعيلها. من خلال وسائل تنميتها وحفظهاء فإن هذا سيفضي إلى تحقيق أكبر قدر من 
التواصل الإنساني مع أمم الأرض وشعوبا. وف هذا كله إمعان في تحقيق مععئ الرحمة 
للعالمين» الى جعلها الله تعاللى المقصد الأسمى لبعثة النبي الكريم صلى الله عليه وسلم في 
قوله تعالى: وما أَرسَلْنَاكَ إل قلي للا لف 45 رالا جافة لكوم 

المصال المعتبرة والمصال الملغاة: 

عرض الباحث في الفصل الثاني من الباب الأول أقسام المصالح من حيث الاعتبار 
الشرعي» ومدى الحاحة للمصلحة, والقوة الذاتية لها ومراتب المصلحة وضوابطها. 
ويسجل للباحث في هذا الفصل تأكيده على أن "المعتبر من المصالح الإنسانية هو ما 
اعتبره الشرع ووافق العقول الراححة والفطر السليمة» لا ما لاءم الأهواء الفاسدة 
والأمزجة المتقلبة والأغراض السيئة." 

وقد ساق الباحث بعض الأمثلة العملية للمصال الملغاة» ال تكون مبنية على 
محض الحوى: "كالاعتداد المطلق بالاستقلال المطلق للعقل عن الشرع؛ وقتل الإنسان 
المريض بدعوى الشفقة عليه ورحمته من معاناة المرض» والتعامل الربوي» والاتجار في 
الخمور والمحدرات» ولعب القمار» وإشاعة ثقافة العري والفجورء وممارسة الشذوذ 
الجنسي. وتحديد النسل بإطلاق» ومنع تعدد الزوحات بغير عذر بدعوى التحررء 
" الآمدي علي بن محمد. الإحكام في أصول الأحكام, تحقيق: سيد الجميلي» بيروت: دار الكتاب العربي» طاء 


ناه #/تا 


.5٠١ بزاء مصاح الإنسان مقاربة مقاصدية, مر جع سابق» ص‎ ١ 


مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية قراءات ومراجعات ١8١‏ 
واحتلال الشعوب واستغلال خيراقاء وتدمير قدراقها وهب ثرواتها بدعوى حمايتها من 
الاستبداد» ونشر مبادئ الديمقراطية وحرية التعبير وحقوق الإنسان» وما إلى ذلك ما 
ظاهره المصلحة» وباطنه مغمور بعظيم المفاسد وراجحات الأضرار الخاصة والعامة 
باتفاق العقلاء "7 

وينبغي التأكيد في هذا المقام» على أن اعتبار الشريعة الإسلامية لمصالح الإنسان» 
هو الذي بلي إلغاء هذه المصالح المتوهمة» بل إلغاء هذه المفاسد الحقيقية» وذلك لما فيها 
من انتهاك واضح لمصالح الإنسان» واعتداء صارخ على كرامته وحريته وإرادته وعقله 
وإنسانيته» فلا مصلحة حقيقية للإنسان في ترويج الخمور والمخدرات» ولا مصلحة 
حقيقية في إشاعة الشذوذ الجنسيء ولا مصلحة في بحييش الحيوش لقهر الشعوب 
واحتلالها وخب خيراها ومقدراماء وإن غطاء المصلحة الذي تتستر به تلك المفاسد لا 
يلبث أن يظهر زيفه وغشه أمام النظر الثاقب السديد» والفكر القويم الرشيد» الذي 
يفضح قبح المفاسد ال تختبئع تحت أستار المصالح المتوهمة. 

وهذا المععى هو ما عبّر عنه الشاطيي بقوله: "المصالح المحتلبة شرعاً والمفاسد 
المستدفعة» إنما تعتبر من حيث تقام الحياة الدنيا للحياة الأخرى؛ لا من حيث أهواء 
النفوس ف حلب مصا حها العادية" وقوله: "كل عمل كان المتبع فيه الموى بإطلاق 
من غير التفات إلى الأمر والنهي أو التخيير» فهو باطل بإطلاق."" 


أنواع المصالح الشرعية: 

وف الباب الثاني من الدراسة» تناول الباحث أنواع المصالح الشرعية» الي تمثلت - 
وفق نظره- في أربعة مقاصد كبرى هي: مقصد البلاغ المبين» ومقصد التكليف 
بالممكن» ومقصد الحاكميّة العامة» ومقصد المصالح العامة. 


' المرجع السابق» ص4 4. 
' الشاطبي» أبو إسحاق إبراهيم بن موسى. الموافقات, تحقيق: عبد الله دراز» بيروت: دار المعرفة, طق د 
' المرجع السابق» 1177/9 


١ 4 *‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ عبد الرحمن الكيلاني 
وهذه الأنواع الي قد أثبتها الباحث قد استمدها واستفادها من كلام أبي إسحاق 


الشاطبى: 


- فمقصد البلاغ المبين هو ما عبر عنه الشاطبي بقوله: "قصد الشارع في وضع 

- ومقصد التكليف بالممكن قد استفاده من قول الشاطبي: "قصد الشارع 
للتكليف ,عمقتضاها. " 

- ومقصد الحاكمية هو ما نبّه الشاطبي إليه بقوله: "قصد الشارع في دعحول 
المكلف تحت أحكام الشريعة." 

غير أن الباحث لم يقف عند حدود ما قاله الشاطبي في هذه الأنواع» وإِنما أضاف 
إليها ما يخدمها من المعاني الي تعزز مضموفها وتوطد مدلوها. وهذا ظاهر من خلال 
النظر في جملة المباحث الي أدرجها الباحث تحت كل نوع من أنواع المقاصد الأربعة. 
فمن خلال مقصد البلاغ المبين تناول رفع الجهل بالعلم» ورفع الإكراه بالاختيارء 
ورفع الخطأ بالقصدء ورفع العجز بالقدرة عن جميع المكلفين. 

وفي مقصد التكليف بالممكن تحدث عن المشاق الطبيعية وغير الطبيعية» وفي كيفية 
العيش وقت عموم البلوى بالفساد» وفي مبدئية الاعتقاد ومقاصدية المنهج. 
الاق اللنطات؟ الشوع + وانلذا كميهة الطاب الاسااي فمنها وعدا 
والإشكالات المعاصرة المثارة حول مبدأ الحاكمية. 

أما المقصد الرابع وهو مقصد رعاية المصالح العامة» فقد خصصه للمصالح 
الضرورية» لا سيما وأن الباحث يرى أن المصالح الضرورية هي الأصول الكلية 
للمصالح العامة» ولذا فإنه قد بِيّن في هذا المقصد ماهية المصالح الضرورية وأدلتهاء 


مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية قراءات ومراجعات مغ ١‏ 

وما أحاد الباحث فيه -في هذا الباب- ربطه للعديد من المعاني والحقائق المقاصدية 
الي عرضهاء وأصلهاء بالمشاكل والقضايا الساخنة الي ما زالت محل بحث ونظرء 
وإقدام وإحجامء وأذ وردٌ؛ ففي مقصد التكليف بالممكن مثلاً. أفرد مبحثاً خاصاً 
لموضوع العيش وقت عموم البلوى» وهو موضوع حيوي له اتصاله الوثيق بواقع كثير 
من المسلمين الذين قد يحجمون عن الولوج في بعض بحالات الحياة المعاصرة نظراً الما 
فيها من مفسدة» دون أن يتنبهوا إلى أن حجم المصالح الى يفوتوما من جراء النكوص 
عن اقتحام هذه المحالات الحيوية» هو أكبر وأعظم من حجم المفاسد الى يريدون 
تلافيها وتفاديهاء ومن ذلك على سبيل المثال: 

- محال التعليم: فقد احتلط في عصرنا بالكثير من المفاسد والفتن» وعمّت البلوى 
في كثير من المؤسسات والمعاهد والمراكز العلمية» ببرامج ومقررات» لا يخلو أغلبها مما 
يناقض مقاصد الشريعة. "وعلى الرغم من هذه المفاسد تبقى المرابطة في الوظيفة 
التربوية لأداء فريضة التعليم» أفضل من الاستقالة منها أو الزهادة فيها» كما تبقى 
المواظبة على متابعة الدروس في هذه الأجواء الموبوءة خيراً من الاتقطاع عنها؛ لأن 
استمرار فضلاء أطر التربية والتكوين في أداء واحبهم, أنفع بكثير للاسلام وأهله من 
التخلي عن القيام .مهامهم الرسالية في حماية الأحيال وتحصينهاء وإمدادها يما يفيدها من 
المعارف والمهارات العلمية» والتصدي لمختلف أشكال الاختراق الثقافي» ومحاصرة المد 
التغريبي» وإشاعة الثقافة الشرعية المفعمة بقيم الحرية والعدالة والمساواة إلى غيرها من 
القيم التكريمية الحضارية المندرجحة ضمن مقاصد الشريعة ومصالح الإنسان."* 

- محال الولايات والوظائف العامة: فقد صار تولي الولايات والوظائف العامة في 
عضرنا كلاسا بكنومى الدكرات والكازه» كروية خالا كن اهدي أو الستكرت 
عما لا يجوز من المظالم» أو مجالسة من لا تجوز بجالسته ومخالطقه من الظالمين 


والمستهزئين بآيات الله» أو تنفيذ ما يناقض مقاصد الشارع من قرارات هذا المستبد أو 


* بزاء مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية» مرجع سابق» ص ٠١5‏ بتصرف يسير. 


١ 4 4‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 470 ١ه/9١٠٠٠ام‏ عبد الرحمن الكيلاني 
أوامر هذا المتسلطء إلى غيرها من المفاسد الكثيرة الأخرى الي صارت في قلي عر 
من الولاية والوظيفة العامة. 

وهنا يقرر الباحث: "أن كل من انتدب أو أسندت له ولاية أو وظيفة عامة؛ فلا 
حق له في رفضها والابتعاد عنها بدعوى أن فيها شوائب الفساد وعوارض المنكر؛ لأن 
رعاية المصالح العامة في هذه الحالة أولى بالاعتبار من المصلحة الخاصة» كما أن المفاسد 
الشاملة أولى بالمقاومة من المفاسد النادرة» وأن المشاق الكلية أولى بالرفع من المشاق 
الجزئية." ثم يضيف بعد ذلك: "بأن هروب أقوياء الولاة وأمناء الرؤساء وذوي الكفاءة 
والاستقامة من الموظفين» من تولي الولايات العامة» بدعوى الحرص على براءة النمةء 
وسلامتها من الاحتواء» ووقايتها من الركون إلى الظالمين» وبحنب الفساد بإطلاق» 
فوت على الأمة مصالح عظمى وجر عليها كوارث كبرى."ا 

-وما قيل في بحالي التعليم والولاية العامةء يقال أيضاً في بحال المخالطة 
الاحتماعية: "فلا يجوز للمسلم الهروب من البمجحتمع؛ ومقاطعة العالم الخارحيء والانزواء 
إلى هامش الحياة» بدعوى التخلص مما عمّت به البلوى من المفاسد. وإنما على كل 
مسلم من ذوي الغيرة على القيم, التعايش الإيجابي مع امجتمع» والانفتاح الفعال على 
الحياة العامة» والابتعاد عما يمكن الابتعاد عنه من كبائر الإثم والفواحش الخاصة 
والعامة. ٠١"‏ 

ويمكن استثمار هذا التأصيل المقاصدي الذي قدمه المؤلف والاستفادة منه في 
الكشف عن حكم بعض القضايا الشائكة؛ الي ما زالت محل اختلاف ونظر لدى 
الكثير من الإسلاميين» مثل المشاركة ف الحكومات عن طريق تولي مناصب وزارية» 
على الرغم من وجود قوانين نافذة في الدولة لا تحتكم إلى شرع الله» ولا تحكم بما أنزل 
الله أو العمل في بحال القضاءء على الرغم من أن القوانين الى سيحكم بما القاضي هي 


' المرجع السابق» ص9 .١١‏ 
'' المرجع السابق» ص5١١.‏ 


مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية قراءات ومراجعات ١4‏ 
قوانين غير شرعية» أو الدحول في احالس البرلمانية والمشاركة في الانتخحابات النيابية الي 
لا مناص فيها من النضوع للنظم الديمقراطية المعاصرة! 

فمثل هذه المحالات يشوبما -بلا ريب- قدر من المفاسد المعروفة الي لا تخفى على 
أحدء ولكن تركها وإهماها كلياً من الأمناء وأصحاب الكفاءة والمخبرة والقدرة» 
سيؤدي إلى توسيع دائرة الشّر والفساد في الجتمع» وسيلحق بالأمة كوارث وويلات 
نتيجة نكوص المخلصين عن المشاركة في المواقع الفاعلة والمؤثرة» في الوقت الذي كان 
بإمكائهم إحداث التغيير والإصلاح فيهاء أو على أقل تقدير تخفيف الفساد قدر 
الامكانة ترعنا أو دعل نان كره الول "إلى أن كل من غو ل بولاية غاانة وفليهينا 
من المراسيم الحكومية» وفيها من المظالم الاحتماعية» والمفاسد الاقتصادية» والانحرافات 
السياسية» ما لا يتفق مع مقاصد الشرعء ولا يخدم مصالح الأمة» فليس عليه إلا أن 
يجتهد في إقامة العدل» ورفع الظلم؛ وتوسيع دائرة الخير» وتضبيق دائرة الشر قدر 
المستطاع» وولايته بهذا المعيى أفضل وأصلح للناس من ولاية من يريد الظلم ونشر 
الفساد ف البلاد والعباد» وبقاؤه في موقعه أولى من تركه؛ إذا لم يشتغل فيما هو أحسن 
منه؛ لأن من ولي ولاية يقصد بما طاعة الله» وإقامة ما يمكنه من دينه» ومصالح عبادهء 
وأنحز فيها ما يمكنه من الواجحبات» واجتنب فيها ما يمكنه من المحرمات» لم يؤاخذ .ما 


1١1١ 


يعجز عنه, فإن تولية الأبرار خير من تولية الفجار. 


المصالح الضرورية بين الحصر والتغير: 

تعد الضروريات الخمس المتمثلة في: حفظ الدين» والنفس» والنسلء والعقل» 
والمال» إحدى أبرز ركائز علم مقاصد الشريعة ومحاوره» وقد حظيت هذه الضروريات 
باهتمام علماء أصول الفقه. حت إن تناول موضوع المصلحة في الكثير من المصنفات 
الأصولية كان من خلال موضوع الضروريات وطرق الحفاظ عليها. 


'! المرجع السابق» ص5١١.‏ 


١ 5‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47 ١ه/9١٠٠٠ام‏ عبد الرحمن الكيلاني 

وقد أثيرت في القديم والحديث العديد من الإشكالات والتساؤلات حول هذه 
الضروريات»؛ ولعل من أبرزها موضوع حَصّرها بخمسة مقاصد على سبيل التحديد 
والتعيين. فأكثر العلماء السابقين يحصروفا في هذه الخمسة» وبعضهم يضيف إليها 
مقصداً سادساً كالقرائي وابن السبكي والشوكانئ؛ إذ أضافوا إليها مقصد الحفاظ على 
العرض أو الأعراض. وفي الدراسات المقاصدية المعاصرة استولت هذه القضية على حيّر 
كبير من دراسات المعاصرين وأبحائهم؛ إذ ترى ثلة من العلماء أنه يمكن إضافة مقاصد 
أحرى إلى المقاصد الضرورية» مثل: حفظ الفطرة» والسماحة؛ والعدلء والأمنء 
والوحدة؛ والأخلاق» وغيرها. 

وقد تناول الباحث هذا الموضوع في الباب الثالث من دراسته؛ إذ استعرض فيه 
اتجاهات السابقين والمعاصرين» واستطرد في مراجعتها ونقدهاء وأرجع الإشكال فيها 
إلى أنه "ليس في كون هذه المصلحة أو تلك مصلحة شرعية؛ وإِنما هو هل هذه 
المصلحة الشرعية أو تلك المصلحة الشرعية ضرورية أو لا؟""' وانتهى بعد ذلك كله 
إلى الاتتصار لمبدأ الحصر الخماسي للمصالح الضرورية» باعتبار أن المقاصد الأخرى إما 
أن تكون منضوية تحتهاء أو أنما لا ينطبق عليها وصف الضروري ومفهومه. '' 

ثم قرر بعدها: "وهذا الذي انتهينا إليه من الانتصار لمبدأ الحصر الخماسي للمصالح 
الضرورية ورجحانه على دعوى التغير بالزيادة عليها أو النقصان منها؛ ليس فيه ما 
يفيد الانتصار للتقليد, والمتابعة لما قال به الأولون من علماء المقاصد» ولا ما يكرس 
عقلية الاغتراب في التراث» وإعادة إنتاج ما سلف بطريقة أخرى, وإنما هو من باب 


التأكيد على ضرورة الانتصار لأرجح الآراء الصائبة» والدفاع عن أصح المذاهب 


'! المرجع السابق» ص .١85‏ 
'! المرجع السابق» ص8١7.‏ 


مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية قراءات ومراجعات 0غ ١‏ 
وأقوى الأطروحات العلمية في ذاتها بالدليل» وصلاحيتها العملية لاستيعاب المستجدات 
بشهادة الواقع» كما هو شأن المصالح الضرورية الخمس."*' 

وآيَاً كان الرأي الذي رجّحه الباحثء ومهما قيل من حصر الضروريات بالخمس 
فقطء أو عدم حصرها والتوسع فيهاء فإن المسألة تبقى محل نظر واحتهاد ونقاش» 
وفيها قدر كبير من السعة الي تحتمل تعدد الآراء واحتلاف الأقوال؛ وتنوع 
الاحتهادات؛ إذ لا دليل يحسم الخلاف فيها ويرجح الحصر على غيره» وهي كما قال 
الريسوي: "فحصر الضروريات في هذه الخمسة» وإن كان قد حصل فيه ما يشبه 
الإجماع» يحتاج إلى إعادة النظر والمراجعة» لأن هذا الحصر اجتهادي."”' وما دام الأمر 
اجتهادياً فإنه ييقى قابلاً لاختلاف الآراء وتعددها. 

وقد اعتمد الباحث هذه الضروريات الخمسة ليجعلها محور مصالح الإنسان» وقد 
بين أوَلَاَ حفظ مصلحة ضرورة الدين الي تناول فيها مفهوم الدين» وضرورة الدين 
لبقاء العالم» ومقصد التحرر من العبودية لغير الله بعقيدة التوحيد» ومقصد إقامة العدل 
بين الناس بحاكمية الشريعة. 


وأرى في هذا السياقء أن الآثار المصلحية الي تترتب على الحفاظ على الدين» ما 
زالت بحاحة إلى مزيد من الدراسات العلمية المعمقة الى تبتعد عن الأسلوب الإنشائي» 
أو الطريقة الوعظية الى تحصر آثار الدين في الجانب الأحروي فقطء دون أن تظهر 
وتبرز المصالح الدنيوية الحقيقية الي تنبئي على حفظ الدين ورعايته؛ فعقيدة التوحيد 
ننه لذ أعال ا لتقاظ علل: الشون :وعوه رو له الر كيد قل المويت سين 
المصالح الإنسانية الدنيوية» كتحرير الإنسان من نفسية الذل والهوان» وتحقيق كرامة 


'' المرجع السابق» ص3 .7١‏ 
الريسون» أحمد. نظرية المقاصد عند الإمام الشاطبي, هيرندن: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 997١م‏ 


صلره 7. 


١ 8‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء .5 ١ه/9١٠٠٠ام‏ عبد الرحمن الكيلاني 
الإنسان» وكسر قيود التقليد الأعمى الي تمنع عقل الإنسان من التفكير والإيداع؛ 
وتحقيق طمأنينة الإنسان وأمنه وسعادته في الحياة. 

ولعل من الضروري ف هذا المقام الاستفادة ما بينه علماء الأمة كابن خلدون 
والماوردي وغيرهم من أهمية الدين في بناء امجتمعات» وصناعة الحضارات» وتحقيق رقي 
الدول وفضتها.' ' 

ومن حفظ الدين إلى حفظ النفس الذي عرضت فيه الدراسة بعض الوسائل اليّ 
يتحقق فيها حفظ النفسء» مثل حق التغذية» وحق اللباس» وحق السكنء وحق 
العلاج» وحق الأمن» وحق الشغل أي العمل. 

وقد تومّع الباحث قليلاً في تناول موضوع السسّكن» وقدم بعض الحلول المؤقتة الي 
يمكن اللجوء إليها لمعالجة مشكلة توفير المال اللازم الحصول الأفراد على السّكن, الذي 
غدا في عصرنا من ضروريات الحياة» لا من حاجياتها فقط. 


وو تحللظة العقاة بتتف«التراسة وسائل النياظ على انق ميق تاذل الععل 
والتعليم» ووقاية العقل من الأضرار المادية والمعنوية. 

أما حفظ النسل فقد استعرض الباحث فيه العديد من التدابير الشرعية الكفيلة 
بالحفاظ على النسل مثل: تحريم العلاقات الحنسية المثلية ومعاقبة أصحايبماء ومناهضة 
ظاهرة الزنا وتعاطي البغاء بنوعيه التجاري وابحاني» وتقديم نموذج العف ةأمامقوة 
المراودة الجنسية» وتحريم زواج امحارم ونشر ثقافة الاستمتاع في إطار العلاقات 


اللوعكة 
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' يراحع في ذلك أعمال الندة العلمية الي نظمها المعهد العالمي للفكر الإسلامي بالتعاون مع جامعة آل البيت عن 


"عبد الرحمن بن حلدون: قراءة معرفية ومنهجية"2 الأردن» لاتكام, 


مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية قراءات ومراجعات و4 ١‏ 

وف الحفاظ على المال عرض الباحث ماهية المال» وأنواع ملكية المال الخاصة 
والعامة» وملكية الدولة» ثم ملكية المصادر الطبيعية» ومقاصد الإسلام من الحفاظ على 
الملل» وطرق المحافظة على المال. 

مقاصد الشريعة: ضروريات وحاجيات وتحسينيات: 

فضلاً عمًا قدمته الدراسة من إبراز للضروريات ووسائل الحفاظ عليهاء فإُا قد 
اعتنت أيضا بإبراز مراتب مقاصد الشريعة الأخرى: الحاجيات والتحسينيات» ذلك أن 
مصالح الإنسان ليست محصورة في الضروريات الي لا تقوم الحياة إلا تماء بل إن مسن 
مصالح الأققنات نضا مراعاة ما يِيِسّر عليه في حياته» ويرفع عنه الحرج والضيقء وإن 
من مصالحه كذلك مراعاة الجانب التحسيئ الذي يضفي على حياة الفرد والجماعة 
الزينة والبهجة والجمال. 

ومن المباحث الي اعتئ الباحث بإبرازها والتركيز عليها في دراسته: المصالح 
التحسينية الي دف إلى تحميل الكليات وتزيينها إلى أبعد الحدود, "فإذا نظرنا في 
أحكام الشريعة وجدناها قد حصت كل مصلحة ضرورية با يجمّلها ويحسّنها» حىّ 
تكون في أيمى وأجمل صورة تحبها القلوب» وترتاح لها النفوس. 

فمن تحسينيات مصلحة ضرورة الدين: إبراز محاسن الدين والتعريف بكمال 
جماله... وتقدم الأكفاء من العلماء والدعاة لتنوير الرأي العام» وتفقيه الناس في أصول 
الدين ومقاصده الأساسية» واختيار أحسن الخطباء... وقييء المساجد وتوسيعها 


وتفريشها وتحهيزها بأنظف المرافق الصحية. 


ومن تحسينيات مصلحة ضرورة النفس» تحميل النفس بآداب الأأكل والشرب 
واحتناب الأوساخ والقاذورات في: المأكل» والمشرب»ء والملبس» والسكنء والأزقة»ء 


٠ه ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء .47 ١ه/9.٠٠٠ام‏ عبد الرحمن الكيلاني 

ومن تحسينات مصلحة ضرورة العقل: اجحتناب مجالس الخمر» والاحتراس من 
زيف المعارف» وتشجيعهم على تنمية القدرات» واكتساب مهارات الفهم والتحليل 
والنقد والتقويم والإبداع العلمي. 

ومن تحسينات مصلحة ضرورة النسل: المودة والرحمة والمكارمة والإمساك 
بمعروف أو التسريح بإحسانء, وعدم التضييق على الزوحة» وقييء أحواء الاستقرار 
الأسري؛ وبسط الرفق في المعاشرة مع الأهل والولد والأقارب» وإدخال السّرور عليهم 
يكز ها تبسر 

ومن تحسينات مصلحة ضرورة المال: أخذه من غير إشراف نفس-أي طمع-» 
والتورع في كسبه واستعماله» والبذل منه على انحتاج» وترك الانُجار في النحاسات من 
المواد والحيوانات» وبيع فضل الماء والكلاً. 

وإن تشريع هذا القدر الكبير من الأحكام الي تندرج تحت رتبة التحسينات» 
طون ان البو الحمالة اح من يم شرع مدي ب حي من يناصيده 
وأصوله» وليس -كما يحسب البعض- أمراً فرعياً أو ثانوياً أو شكلياً من أمور الدين. 


١ لا‎ 


وقد بِيْن الأستاذ سيد قطب رحمه الله هذا المعئ بقوله: "فعنصر الجمال مقتصود 
قفذا رثات الكوة ترق راع سارى انقياة اقرف فسب وا راقلا مداددية افيا ليق اشير 
مقصود قصداً في المنهج القرآي» وف التربية الإسلامية يهذا المنهج ... الذي لا يقتصر 
على توجيه أنظار البشر إلى المنفعة والمصلحة الحاصلة لهم من خلقه هذا الكون وطبيعته 
في حدود الضرورة والحاحة» بل يتجاوز بالإنسان إلى حدود المنفعة والضرورة» فيوجه 
مشاعره إلى الكمال والحمال والتناسق والتوافق والحسن والزينة والنظر والبهجة؛ 
وغيرها من اللفتات ال يتميز يما الإنسان عن الحيوان؛ لأنه مخلوق فائق لا تقتصر 
مطالبه الأساسية على محرد الكفاية الحيوانية من الطعام والشراب والجنس -كما تقول 
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مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية قراءات ومراجعات ١8١‏ 
المذاهب الوضعية المادية- فمن مطالبه الأساسية كذلك أن يستمتع بالجمال في شنىّ 
دروو وال فلجاةا يق ا مسيسافةة اتنيا عيضر انإن واضية نيدان الكيون 
طقسن 

وقد لاحظ الشيخ الطاهر بن عاشور البعد الرسالي والدعوي في إقامة المسلمين 
لهذه المصالح التحسينية الحمالية» عندما بيّن أن مِنْ شأن إقامتها وتحقيقها أن ترغغب 
الأمم الأخرى في الاندماج في الأمة الإسلامية والتقرب منهاء فهو يقول: "هي عندي 
ما كان بحا كمال حال الأمة في نظامها حنى تعيش آمنة مطمئنة» ولا كجة منظر 
المجتمع في مرأى بقية الأمم حي تكون الأمة الإسلامية مرغوباً في الاندماج فيهاأو 


التقرب اننا 
آلية المصاح الكونية: 


من القضايا الجديدة الي ربطها الباحث بالفكر المقاصديء, ما عنون له الفصل 
الثالث من الباب الرابع "آلية المصالح الكونية في البحث المقاصدي." 

والمصالح الكونية هي كل ما خلقه الله من نعم بيئية» وسخرها لتحصيل منافع 
الإنسان الروحية والمادية. ويدحل في هذا المعيى كل ما في هذا الكون. من سماوات 
وأرض وما بينهما من نعم لا تُحصىء كالمواءء ولماء» والتراب» والنارء والجبال» 
وده نو كسان و وساف والعيوةع والسكدور نونشي بوالشيدي "راي 
وكل ماعل الله مرم أشياء:"” 

فهذه المصالح الكونية لها وظائف متعددة متلازمة في التصور الإسلامي: "فهي 
ذات وظائف إانية؛ من حيث إنها من أقوى الأدلة وأبجع الطرق البرهانية للتعرف على 


*' قطب, سيد. مقومات التصور الإسلامي, بيروت: دار الشروق» 5/85١م,‏ ص17 8189-5. 
'' ابن عاشور, محمد الطاهر. مقاصد الشريعة الإسلامية» تونس: الشركة التونسية للتوزيع» ص87. 
بزاء مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية, مرجع سابق» ص ©3756. 


١ 9‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47 ١ه/9١٠٠٠ام‏ عبد الرحمن الكيلاني 
الله عرّ وجل» ووظيفة علمية؛ من حيث إفها حال لإعمال العقل وتطوير البحث العلمي 
في أكثر من تخصصء ووظيفة فنية؛ من حيث إفها وسيلة لتنمية الذوق الجمالي وتشجيع 
الإبداع الفني النظيف» ووظيفة احتماعية؛ من حيث إها أداة لتحقيق المصالح الإنسانية 
وتيسيرها باستمرار وتحميلها على الدوام» وغيرها من الوظائف الاستخلافية الكبرى» 
وهو ما يقطع بضرورة الاهتمام يماء وتسخيرها فيما يرضي الله وينفع الناس؛ والعمل 
على حمايتها وحفظها من كل ما من شأنه أن يلحق يها من أنواع الفساد الواقعأو 
المتوقع." " 

وقد عرضت الدراسة ضوابط الانتفاع بالملصالح الكونية ومقاصدهاء فمن 
ضوابطها: الاعتدال بالانتاج» والتوسط في التوزيع والاقتصاد في الاستهلاك. 

ومن مقاصد الانتفاع بالمصالح الكونية: إفراد الله تعالمى بالتوحيد» والاستقامة على 
منهج الله» والإصلاح بقدر الإمكان» وإقامة العدل بين الناس» والتعاون على الخير 
وا محافظة على البيئة من الفساد» والدفاع عن المستضعفين. 

وإن من المفيد في هذا ا محال أن نشير إلى أن الاهتمام بمقاصد كتاب الله المنظورء 
والمتمثل في الكون بجميع موجوداته ومفرداته وأشيائه» قد كان محل اهتمام العلماء 
الراستشيق'ق الشريعة هاب رشعل الحفيد بقرر + "فوشي على من أراد أن يحرف الله 
تعالى المعرفة التامة أن يفحص عن منافع الملوحودات»ء"' ' والشاطي ينبه: "إلى أن 
الامتنان بالنعحم يشعر بالقصد إلى التناول والانتفاع لهذه النعم.""" 


و 0 دليل على قصد الشارع إلى الاستفادة من هذه النعم وتسخيرها 


'' المرجع السابق» ص 785. 
7 1 : 1 أدلة "فاة 0 
ابن رشدء محمد بن أحمد (الحفيد). الكشف عن مناهج الأدلة, بيروت: دار الآفاق الجديدة» ط1اء ام 
ص .11١-51١‏ 
2 الشاطيى» الموافقات, مرجع سابق» ا 


مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية قراءات ومراجعات مى و 
واستثمارها في أقصى درحات الاستثمار الممكن كما في قوله تعالى: 9اللَّهُ الذي سَكَرَ 
لَكُمْ الب ري الْفْلْكُ فيه بأمرو ولتتقوا مِن فَضله ولَعَلّكُمْ تشكُرون» 
(الحائية:7١)‏ وقوله تعالى: إاللَهُ الّذِي ملق السّمَاوَات والأرض وَأيْرّل مِنَ السّمَاءِ 
ا شعن امراك رزقاً لَكُمْ و رَسَعْرَ لَكُمْ الفلّكَ لتخري في الْبَمْر بِأَمْرِهِ 


6 سه 


وَسَخّرَ لَكمْ الأنهَار 6 (ابراهيم: ؟7) 

فذكر النعمة في موطن الامتنان دليل على قصد الشارع إلى استخدامها. 

وفي هذا كله تحفيز للمسلم للنظر في كتاب الله المنظور المتمثل في الكون يجميع 
مكوناته من سماوات» وأرضء وبحار» وصخورء ونباتات» ومعادن» لا للتأمل والتفكر 
والتدبر فقطء إِنما لاستعمال طاقاتها في أقصى درجات الاستعمال والاستثمار الى تعود 

وهنا بحد البون الشاسع بين استثمار المسلم لمصالح الكونء واستثمار غير اممسلم 
ثمن ينطلق من الرؤية المادية البحتة؛ إذ "'يستعملها من أحل امتلاك القوة للتمكن 
الاستكباري في الأرضء» والاعتداء على الغير» وإشاعة الفجور» واستعمار الشعوب» 
وهب خيراتقاء وتدمير البيئة بأسلحة الدمار الشامل» ونشر التلوث؛ ورمي النفايات 
والمواد الكيماوية في الغابات وبجاري المياه والأنمار والبحار... وإنما ذلكم التسخير هو 
لتعمير الأرض وإقامة العمران الحضاري فيها كما أفاده قوله تعالى: (هُوَ أَنْشَأكم 2 
الأرْض ال 1 ان 


آلية الوسائل العملية: 
كان آخر فصول هذه الدراسة في: "آلية الوسائل وأحكامها"» فالشريعة مقاصد 
ووسائل» وإذا كانت المقاصد هي المصالح البشرية المعبرة عن الإرادة الإلهمية على 


5 بزاء مصاح الإنسان مقاربة مقاصدية, مر جع سابق» ص7 7. 


4ه ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .7 ١ه/9١٠٠٠ام‏ عبد الرحمن الكيلاني 
مستوى الخلق والأمرء فإن الوسائل هي الطرق المفضية إلى تحقيق المقاصد؛ فجميع 
الآليات والأدوات الموصلة إلى المقاصد هي وسائل لها. 

وقد بين الباحث في هذا الفصل ما قرره العلماء السابقون مثل العز بن عبدالسلام» 
والقرافي» وابن القيم» والشاطبي» في العلاقة بين المقاصد والوسائل؛ فالوسائل تتبع 
مقاصدها في الحكم, والوسائل تتبع مقاصدها في الفضل والرتبة؛ والوسائل تتبع 
مقاصدها في اللعومة والبقاء. 

ومن القضايا العلمية الى قام الباحث بإبرازها والتركيز عليها في هذا الفصل؛ 
قضية التمييز بين المقاصد الثابتة والوسائل المتغيرة؛ إذ إن المقاصد تمثل الأصول 
والثوابت» والوسائل تمثل التوابع والمتغيرات» وقد يخلط بعض الدارسين للشريعة 
الاسلكنة ين القاضين والوبنا كل “نارق الزاشيلة تصدا متطليرا لدانددنا منؤقي إل 
إيقاع الناس في الحرج والضيق. 

وقد مثل الباحث على هذا المعى بعدة أمثلة منها: إخراج زكاة الفطر؛ إذ قال: 
"وكذلك إخراج زكاة الفطرء إذا كان المقصود منه إغناء الفقراء يوم العيد» كما ورد 
في السسّة النبوية» فلا ضرورة للالتزام بإخراج ما ذكر من أصناف المطعومات في هذا 
الحديث أو ذاك بعينها؛ لأنها غير مقصودة لذاتماء وإنما كانت هي الأنسب في زمان 
التشريع لتحقيق المقصود منها يومئذ» ولذلك تساهل جمهور الفقهاء قليعاً وحديثاً فيما 
تؤدى منه زكاة الفطر» فقالوا بإخراج ما يناسب حاجة المحتاحين في كل عصرء مثل 
القيمة النقدية» لكوفها أوفق بتحقيق مقاصد الشارع ومصال المساكين اليوم."*" 

وهنا أشير إلى أنه في الوقت الناقي د انبا اكتاها عزنا ها تمن الوسائل الدعفيرة 
تقاشند مظلوية لذاقاء فإننا تمد غيارا آخر ممجللا ومتفلنا مغل مع المقاضك 'الطلوة 
لذاتها وسائل قابلة للتغير والتبدل باحتلاف الزمان؛ إذ عد بعضهم العبادات» الى أُمَرَ 


5 بزاء مصالح الإنسان مقاربة مقاصدية, مر جع سابق» ص7١1.‏ 


الله يما وجَعَلّها أركانا للدين والشريعة؛ كالصلاة والزكاة والصيام والحج؛ وسائل 
لتحقيق الاستقامة وتربية الضمير وإصلاح الفرد فحسبء فإذا تحققت هذه المقاصد 
بغير هذه العبادات فإنه لا حاحة لإبقاء هذه العبادات» ودوام المطالبة فيها. 


وجهل هؤلاء أن العبادات الي أمر الله كما هي مقاصد مطلوبة لذاتها. وقد قرر 
القرآن الكريم هذه الحقيقة في أكثر من موطنء كما في قوله تعالى: وما حَلَقَتْ الجن 
وَالإِنْسَ إلا لِيَعمُدُونٍ4 (الذريات: 55) وقوله تعالى: لوَمًا أُْمِرُْوا إلا لِيَمدُوا الله 
ملعي ل الدين حتناء وَيقيمُوا الصلاة ويؤثوا الركاة وذللك دين اليم 6 (البينة: ه) 

فالعبادات مقصودة لذاتاء نظراً لما فيها من معان الخضوع لله سبحانه 
والاستسلام له» وإعلان توحيده وتعظيمه. وإذا كان لها آثارها العملية في تربية الفرد 
والجماعة والأمة» فإنه لا يلزم عن ذلك ولا ينتج عنه أن تتحول العبادات إلى جرد 
وسائل قابلة للتغير والتبدل. وكان من المستحسن أن تفرد الدراسة صفحات أكثر 
للحديث عن هذا الاتحاه المنحرف الذي يريد هدم الشريعة» ونقض أسسهاء من خلال 
تصوير مقاصدها وأصوطا وأركاها على أنها (بجرد) وسائل رعوة مائعة متبدلة بتبدل 
الزمان واحتلاف المكان. 

وأخيراً فقد زحرت هذه الدراسة الي قدمها المؤلف بالعديد من المباحث المقاصدية 
الأخرىء ال تكشف بحق عمق الاتصال بين الشريعة ومصالح الإنسان. 

وإن ثما يزيد من أعمية هذه الدراسة ومكانتها وقيمتهاء أنه قد اشترك في تقديمها 
وتصديرها عالمان كبيران لما حضورهما المتميز والمشهود في الساحة العلميةة, هما 
الأستاذ الدكتور أحمد الريسوني شيخ علم المقاصد في عصرنا الحاضر والخبير.مجمع 
الفقه الإسلامي الدولي بجدة» والعالم المغربي الكبير الأستاذ مصطفى بن حمزة وهو 
صاحب القدم الراسخة في حقل العلم والدعوة إلى الله تعالى. 

وقد نبه الأستاذ الريسوى -وهو صاحب الدراسات العلمية الأصيلة في علم 
المقاصد- إلى أهمية هذه الدراسة وقيمتها بقوله: "وإنه ليسعدن أني قد اطلعت على هذا 


5ه ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 7 ١ه/9١٠٠٠ام‏ عبد الرحمن الكيلاني 
الكتاب القيم» واستمتعت به» واستفدت منه» ويسعدني كذلك أن أقدمه للساحة 
العلمية ذاعيا إل الاطناع نه :و الامشافة ينمه سافاذ اله غرا ويعل أن يسبل من سؤلفة: 
ويتقبل منه تضحيته وجميل صبره ومصابرته ومرابطته» لأجل انتاجه وإخراجه." 

كما أشار الأستاذ مصطفى بن حمزة في تصديره للكتاب إلى النموذج الجديد 
الذي يقدمه الكتاب بقوله: "وبين يدي القارئ نموذج جديد وعمل علمي جاد. هو 
هذا العمل الذي أبحزه الأستاذ عبد النور بزا ودرس فيه آليات تحديد وتحقيق المصالح 
الفردية والجماعية من خلال عرض كثير من المواقف التصويرية الي أسست عليها 
الشريعة مفاهيم المصلحة." 

فمبارك للمكتبة المقاصدية هذا الإنحاز المقاصدي الحديد الذي يضيف إليها بحفا 
أصيلاً جاداً يفصل المقال فيما بين الشريعة ومصالح الإنسان من العلاقة والاتصالء و 
ويثبت بالدراسة والتحليل أن مصالح الإنسان هي محور مقاصد الشريعة 
الإسلامية وأساسها وقطب رحاها. 


قراءة في كتاب 
دفاع عن الإسلام 
تأليف : المستشرقة الإيطالية لورا فيشيا فاغليري” 


4. 0-7 


معدمه: 


إن ما قدمه الغربيون عامه؛ والمستشرقون على وجه الخصوصء يتضمن الأبسيض 
والأسودء إن على مستوى المنهج أو الموضوع» وليس كله سواد بل إن الرحل منهم 
نا فين كام ورا لوقلع بقمته لمكو الأسود ها 1 الطاب غود كفها الحو 
الجذب في بنية هذا الدين عقيدة وشريعة وعبادة وسلوكاء ومنها الجهد ببعض المسائل» 
ومنها التأثيرات الذاتية والثقافية» إلخ. "إن العقل الغربي الحديث -كما يقول سيد 
هاملتون كب- يعسر علية بوجه خاص إن يقوم .بمحاولة استكناه طبيعة المواقف الدينية 
لدى أناس تختلف نظرقم إلى الكون اختلافاً بعيداً عن نظرة الغربي... ولذا أصبحت 
أحكامنا الدينية -نحن الغربيين- شديدة الاختلال." 


عشرات السنين ونحن نكيل التهم ونصب اللعنات على المستشرقين» هذا حق 
بشكل من الأشكال, إنه ردّ الفعل المناسب لركام من الأباطيل والأضاليل المرسومة 
يت وعتابلا» ولك اذا لق أضفنا "إل هذا عيذ ار ينعن متايه والقاط سهاةانت 
التقويم الايجابية بحق هذا الجانب أو ذاك من جوانب الإسلام؟ 


0 فاغليري» لورا فيشيا. دفاع عن الإسلام» ترجمة: منير بعلبكي» بيروت: دار العلم للملايين» 3 915١م.‏ 

باحثة إيطالية في التاريخ الإسلامي واللغة العربية» ومن آثارها: (قواعد العربية)» (الإسلام)» (دفاع عن الإسلام). 

دكتوراه في التاريخ الإسلامي» أستاذ التاريخ والحضارة الإسلامية في جامعة الموصل/ العراق» مفكر وأديب: 
حامء. م صطو؟ © اعم 1ه طعلل2 ماع 

' هاملتون» دراسات في حضارة الإسلام؛ ترجمة: إحسان عباس ورفاقه؛ بيروت: دار العلم للملايين» 975١م‏ ص785-980. 


8ه ١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .57 ١ه/9١٠٠٠ام‏ عماد الدين حليل 
إن هذه "الشهادات" -إذ أردنا الحق- تحيء .عثابة اعتراف حرّء مدعم بالأدلة» لا 
يتضمن أي قدر من القسر أو الإكراه» بالقيمة المتألقة أو الفذة لهذا الدين. 

ا يرى أن اعتماد عدد من 0 "الايجابية" لهذا 00 0 ا 
تتضمن في لأع الأغلب 000 من 3 ' السلبية' 0 تقف نقيضه غاماء 
ليس للمعطيات الإسلامية فحسبء بل لبداهاهّا وقناعتها المعروفة كذلك.وهم من 
احل تأكيد موقفهم, بعيدون إلى الأذهان عددا من الشواهد الي تدين الفكر 
الاستشراقى وتدمغه بالمكر والتجاهل. 

هذا صحيح.ء بل إن .عقدور المرء أن يشير إلى جل الأعمال الاستشراقية بوصفها 
شواهد سيئة على الموقف الغربي من الإسلام» ولن يحتاج هذا إلى كبير عناء. بل إن 
وأنا أتعامل مع هذه الأعمال حلال دراسات عديدة تتعلق بالفكر الاستشراقي»؛ أو عبر 
تدريس مادة "مناهج المستشرقين" لطلبة الدراسات العلياء كنت أصل أحيانا حد 
الاشمئزاز. 

ولكن» وكما هو معروفء. فان لكل قاعدة شواذ , ونحن علينا أن نحسن توظيف 
هذا القليل النادر الذي يعكس بإعجاب ودهشة وانبهار» منظومة من القيم المتألقة لهذا 
الدين عقيدة وشريعة وعبادة ا 

ولقد كان اختيار لورا فاغليري استجابة لهذا المطلب» وهى في عنوان كتابوما 
تعرّف .منهجها الذي ستعتمده في التعامل مع الإسلام: دفاع عن الإسلام. 

سنتابع قراءة الكتاب ما أرادت فاغليري أن تقوله في سياقات خمسة: 

؟. مغزى الشعائر الخمس. 

8. الشريعة والحياة. 

5. التلاؤم مع الإنسان. 


ه. البعد الأخلاقي في سيرة الرسول وَل 


دفاع عن الإسلام قراءات ومراحعات وه 
فيما يجعل من (دفاع عن الإسلام) وثيقة قيمة تمارس -بحق- دفاعا موثقا ورصينا 
عن هذا الدين ضد أباطيل الخصوم. 


أولاً: القدرة على التغيير 

تتحدث الباحثة الإيطالية المعاصرة (لورا فيشيا فاغليري) في كتاهفا الشهير 
(دفاع عن الإسلام) الذي صدر عام 957١م"‏ عن جوانب عديدة في بنية الإاسلام, 
وملامحه. وقيمه الكبرى. وبإمكانية باحث متمرس تضع يدها على حشد من الميزات 
المتألقة في هذا الدين. وإذ كانت تتعامل معه من الخارج فإنها لا تملك نفسها من 
الانبهار» كمن يكتشف شيئاً عزيزاء نادراً. الأمر الذي ينح تحليلها جاذبية» ويكسب 
أسلوها في التعبير عذوبة وتأثيرا. 

لقد بدأت فصلها الأول بالحديث عن نشوء الإسلام وقدرته الفذة على التغيير؛ إذ 
تقول: "نشأ الإسلام» مثل ينبوع من الماء الصافي النمير» وسط شعب همجي يحيافي 
بلاد منعزلة جرداء»؛ بعيدة عن ملتقى طرق الحضارة والفكر الإنساني. وكان ذلك 
الينبوع غزيراً إلى درحة جعلته يتحول وشيكاً إلى حدولء ثم إلى فر» ليفيض آخعر 
الأمر فتتفرع منه آلاف القنوات تتدفق في البلاد. وفي تلك المواطن الى ذاق فيها القوم 
طعم تلك المياه الأعجوبية» سويت المنازعات وجمع شمل الجماعات المتناحرة. وبدلا من 
الثأر الذي كان هو القانون الأعلى» والذي كان يشدّ العشائر المتحدرة من أصل 
التدو ولام ظهرت عاطفة جديدة» هي عاطفة الأخوة بين أناس تشد 

بعضهم إلى بعض مثل عليا مشتركة من الأخلاق والدين. وما أن أمسى هذا الينبوع 

قي ال ماك 0 ل تياره الصائي العنيف ممالك جبارة تمثل حضارات 
قديمة. وقبل أن توفق شعوب تلك الممالك إلى إدراك مغزى الحدث الحقيقي» داهمها 
ذلك التيار» قال اناخم عط ورهن قو قط ينعي غغ ولا وس سسا رن لكر 
عؤوسين قهري الاين عضيما عد 1 


.م١91/5 فاغليري» لورا فيشيا. دفاع عن الإسلام, ترجمة: منير بعلبكي» بيروت: دار العلم للملايين» ط”3.‎ ١ 


' المرجع السابق» ص١57-7.‏ 


١ ٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .47 ١ه//9‏ .٠٠م‏ عماد الدين خليل 

لقد كانت موجات هذا الدين تنداح متسعة شيئاً فشيئاً لكي تغطي جزيرة 
العرب» وتمضي صوب العالم» وهي في اندياحها ذاك كانت تغسل وتستأصل كل 
التناقضات والشروخ والمتاعب والممارسات الخاطئة ال ناء يما كاهل العالح القديمء 
وتزرع بدلاً منها قيمها الحديدة... قيمها الإنسانية المتألقة» المناسبة تماماً لمكانة الإنسان 
في الأرض» ولطموحاته في الوقت نفسه. 

لقد يدا الأ ويجويزة العوت عيه كان مفكلور السرهات فول أإن اروك 
يدراه الدين الدديد كاته هذه إن البلكالذق يطل "طوال قرونبوقمروة مدان 
لمعارك موصولة يقتتل فيها الأخوة» قد عرف السلام والأمن آخر الأمر. 

بعدها انطلق الإسلام» لكي يحقق أحوة الإنسان في الأرض كلهاء ولكي بمنحها 
الأمن والسلام: "إن الآية القرآنية الي تشير إلى عالمية الإسلام بوصفه الدين الذي أنزله 
الله على نبيه وَل (رحمة للعالمين) هي نداء مباشر للعالم كله. وهذا دليل ساطع على أن 
الرسول ييه شعر في يقين كلي أن لرسالته أن تعدو حدود الأمة العربية» وأن عليه أن 
يبلغ (الكلمة) الجديدة إلى شعوب تنتسب إلى أجناس مختلفة» وتتكلم لغات مختلفة. "7 


اع 


والكلمة الجديدة كانت تعين تحرير الإنسان أينما كانء في الزمن أو المكان: تحريره 
وجدانياً واجتماعياً وإنسانياً» في العمق والعرض والطول؛ تحريره من سائر الطاغوتيات 
والصنميات الى كانت تثقل عليه» تأسره» وتشل فاعليته عن أن تقدم عطاءهاء 
وطموحه عن أن يعبّر عن نفسه» وشوقه إلى الله عن أن يمضي دونما حواجز أو عقابيل. 
إنه "بفضل الإسلام هزمت الوثنية في مختلف أشكالها. لقد حرر مفهوم الكون» وشعائر 
الدين» وأعراف الحياة الاحتماعية» من جميع الحولات أو المسوخ ال كانت تحط من 
قدرهاء وحررت العقول الإنسانية من المحوى. لقد أدرك الإنسان آخر الأمر مكانته 
الرفيعة... لقد حررت الروح من الحوى» وأطلقت إرادة الإنسان من القيود الي طاللما 
أبقته موثقاً إلى إرادة أناس آحرين» أو إلى إرادة قوى أخرى يدعوفها خفية. لقد هوى 


' المرجع السابق» ص4 ”. 
المرجع السابق» ص4 .55-١‏ 


دفاع عن الإسلام قراءات ومراحعات ٠١١‏ 
الكهان وحفظة الألغاز المقدسة الزائفون» وسماسرة الخلاص» وجميع أوافك الذين 
تظاهروا بأنهم وسطاء بين الله والإنسان» والذين اعتقدوا بالتالي أن سلطتهم فوق 
إرادات الآخرين» لقد هوى هؤلاء كلهم عن عروشهم. إن الإنسان أمسى خادم الله 
وحدهء ولم تعد تشده إلى الآخرين من الناس غير التزامات الإنسان الحر نحو الإنسان 
الحر. وبينا قاسى الناس في ما مضى مظالم الفروق الاحتماعية» أعلن الإسلام المساواة 
بين البشر. لقد جعل التفاضل بين المسلمين لا على أساس من امحتد أو أي عامل آخر 
عبن شخصية المع ولك عل أساسن »مد كموقة الله و أعماله العحالاك» وفمنانه 
الخلقية والفكرية ليس غير." 

وقد يتساءل المرء ها هنا: إذا كان الأمر أمر حركة تحريرية شاملة قادها ونفذها 
الإسلام» فماذا عن العبيد؟ ماذا عن ظاهرة الرّق الي عاصرت الإسلام» واستمرت بعد 
ظهوره وانتشاره؟ 

والجواب لا يعوز (لورا فاغليري)» الى تبدأ بالتذكير بأن حالة العبيد بين المسلمين 
هي أفضل مما يحب الأوربيون أن يعتقدواء وأنه من غير العدل أن نقارن ما بين الرّق في 
الشرقه بالق :الاق" كاك قافما شلك خقل فرق افق الولايات السحدة الأمريكية 
وتمضي إلى القول: "أي شعور إنسانيٍ رقيق تنطوي عليه [أحاديث الرسول كَد]... 
ونحن إذا اعتبرنا هذه الوقائع من وجهة نظر تاريخية» فإننا سوف نرى» حى في هذا 
الحقل» العمل الإصلاحي الرائع الذي حققه رسول الله لد فهو لم يكتف بتقييد الرق 
(ففي حين كان ممكناً قبل الإسلام أن يفقد الرجل الحرّ حرّيته نتيجة لعجزه عن تسديد 
ديونه» لم يكن في ميسور أي مسلم أن يجعل من أي مسلم آخر عبداً رقيقاً) بل وضع 
للمؤمنين قواعد» بعضها إيحابي وبعضها سلبي؛ ووجه إليهم الدعوات للسير قدما 
وتويو الأرقا هيا ورا نيعا فى الرفت الناسية ولاريية ى 0 الال شحسير 
لهذه العظات كان خخليقاً بأن يؤدي إلى تحرير العبيد لو لم يكن الرق ذا جذور قوية 
راسخة في عادات جميع الأمم» لا الأمة العربية وحدهاء ومواقفها من الشعوب المغلوبة 


' المرجع السابق» ص 41-40 . 


9 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه, شتاء 47٠‏ ١ه//9‏ ١٠١٠م‏ عماد الدين خليل 
أو شبه المغلوبة. ولقد حال الناس دون إنحاز هذا التحرير أيضاًء بدافع من عنادهم 
وتشبثهمء بعد أن أساؤوا تأويل كلمة الس وها اضيا بالإبقاء على حياة الرق. 
لقد نص القرآن عدة مرات على أن تحرير العبيد هو الكفارة عن بعض الآثام. ' ويؤكد 
الحديث النبوي أن إعتاق العبد الرقيق هو أحب الأعمال إلى الله. وعلى هدي من روح 
القرآن ومن الأحاديث النبوية» أقامت عدة مذاهب إسلامية قواعد جعلت تحرير العبيد 
أقرا الراقياء أو ساعدت على تحقيقه في نشاط بالغ... ا 
ألزمت الدولة الإسلامية نفسها بأن تساعد -من طريق أموال الزكاة الشرعية- أولائك 
العبيد الذي يحتاجون إلى عون يمكنهم من شراء حرّيتهم! إن الإسلام الذي لم ييز يوما 
بين الأعراق أو الألوان» والذي اعتبر الأبيض والأسود. والبدوي والفلاح الحضريء 
والحاكم والمحكوم سواسية» لا من الناحية النظرية فحسبء بل من الناحية العملية أيضاً 
(والواقع أنهم جميعا يتخالطون في الخيمة» وفي القصرء وفي المسجدء وفي السوقء» من 
غير ما تحفظ ولا احتياط» وفي غير ما ازدراء أو غطرسة). نقول إن الإسلام لم يبح قط 
أي معاملة تتم عن احتقار للأرقاء... والتاريخ يقدم لنا أمثلة كثيرة عن أرقاء عهد 
إليهم في مناصب رفيعة مشرفة... وعن عتقاء احتلوا مناصب حكومية مرموقة» بل 
ارتقوا عرش المخلافة نفسه. وهنا يكون من الخير أن نتذكر أن محمدا يه حرم أشد 
التحريم كل تشويه لأحساد العبيد» وأن عادة تكليف الخصيان بحراسة أجنحة النساء 
(أو ما يعرف بالحريم) لم تبدأ إلا في عهد الأمويين."* 


ثانياً: مغزى الشعائر الخمسم 
تتحدث (فاغليري) عن شعائر الإإسلام الخمس» ال تمثل عصب العبادة الإسلامية 
وروحهاء محذرة من التعامل معها من وحهة النظر الخارجية؛ لأن موقفا كهذا "خليق 


' يُنظِر: سورة النساءء الآية 45 المائدة» الآية 88 » النورء الآية *#, النحادلة:» الآية #؛ البلدء 
الآية .1١1‏ 


* فاغليري؛ دفاع عن الإسلام, مرجع سابق» ص5١١-١١١1.‏ 


دفاع عن الإسلام قراءات ومراجعات ١١8‏ 
به أن لا يقل سطحية عن إعجاب المرء بالأصداف من غير أن يدرك أنها حافلة باللآلئ 
النفيسة". ودلا من ذلك فانه يتحتم دراسة كل ركن رفيا 5 لاكتشاف السبده 
الذي يجعل ف ميسور تلك الشعائر أن تظهر روح المؤمن وتساعدها على السموٌ 
تدريجياً نحو الله وعندئذ فقط نستطيع أن ترف انها قرسا فكوا #نما ال شه 
قبل عبيده والتعبير عن شكرهم للنعم الي أسبغها عليهم."” 

إن هذه الشعائر الخمس تمنح المسلمين مساحة روحية ما منحها أي دين آخر في 
العالم» يهذا القدر من التنظيم والالتزام» ويهذه الإمكانية المزدوجة بين الاكتفاء» والتوغل 
العمقي في الممارسة باتحاه آفاق وأغوار لا اية لماء وذلك -بالتأكيد- أمر مرهون 
بقدرات المؤمن وطموحه للتحقق الروحيء انسجاماً مع واقعية الإسلام» ورفضه الصيغ 
غير الممكنة في التعامل بأنماطه ومستوياته كافة. 

تبدأ (فاغليري) حديثها عن الشعائر» بالصلاة؛ قاعدة التعبّد الإسلامى» وشعاره 
اليومي» محاولة أن تكتشف الأبعاد والخصائص الأساسية لهذه الممارسة الى تطبع حياة 
سادق أقراداً وجماعات وتصلهم بالله» فما أن "يدعو المؤذن جماعة المؤمنين إلى أداء 
أول واجباقم الدينية: الصلاة» حب يذكرواء مهما كانوا منغمسين في شؤوفم 
الدنيوية» بخالقهم. إنهم يستهلون هذه الشعيرة بتمجيد الله ويختمونها برفع تحياتهم إليه. 
إنُم يشعرون بالعيائعة كاف ىسرم وهم إذ يذلُون أنفسهم بالسجود.؛ إنما 
يعبّرون عن حضوعهم المطلق للقوة الإلحية. إِنْ لكل من الكلمات والأعمال في الصلاة 
الاجلاتية تع مقاضاء ولكنه ليس من العمق بحيث يعجز العقل الإنساني العادي عن 
استيعابه. وليس هنا محال شرح هذه المعاني. من أجل ذلك بحتزئ بالنصّ على أن 
الصّفة الانضباطية لمختلف الحركات الي ترافق الكلمات تساعد على إبقاء أفكار 
مضل م ركز ة بؤواءع 4 النسقه وتكند من البير عن أولانه وتحددة قحك ره طني 
الهبات الإلمية على أعمق وحه. إن التوجه نحو مكة ليذكر العالم الإسلامي دائما 
بالموطن المحيد الذي شهد ولادة هذا الدين التجدّدي» وهو مركز مقدس تدور حوله في 


١‏ المرجع السابق» ص16. 


١ 5 4‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 470 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ عماد الدين خليل 
جميع الأوقات عواطف المؤمنين الدينية» وقد اتحدوا كلهم في عبادة الإله الواحد. إن الله 
لا يبالي بالأداء الشكلي للشعيرة الدينية» ولكنه يطالب المؤمن بالعبادة الصادقة الصادرة 
(من) الفؤاد... فليس من شروط صلاة المسلم أن تُودّى في معبد» لأن أما مكان في 
الأرطره عوط ان كول كعلييا ظوا فزيييا إلى الله» وبالتالي ملائم للصلاة. وليس 
الااللييق بدلغة ]له اللكيان بول إل القرابين بولا الم الطفوس لكي بسم بلالتتة إن 
حالقه. والشرط الوحيد الذي ينبغي توافره في الصلاة لكي تكون مقبولة هو طهارة 
الجسدء الى تعن أيضاً طهارة النفس وطهارة الثباب والمكان... ولصلاة الجمعة المؤلفة 
من خخطبة ومن صلاة تُؤَدَى على نحو جماعيء مزاياها وأهميتها الخاصة أيضاً. إِنْ هذه 
الصلاة يجمعها المسلمين فْ شعيرة ود قوامها الإذعان والخضوع لله تشعرهم أفهم 
جميعاً مخلوقاته» ومن هنا فهم جميعاً أخوة. وماتتر عسهده العلا علي امومين سين 
أتباع الإمام» يخضعهم لخبرة ما من الانضباط والطاعة. وكير فإن الإمام يفتح قلويهمء 


1١١ ب‎ 


(من) طريق الخطبة» ويرتفع يما نحو الله. 

أما الصيام فإنه "عمل قوامه الانضباط والرحمة والشفقة. إنه يقتضي المؤمن 
احتناب جميع ملذات الجسد خلال مدّة 000000 
على إدراك ما ينعم به من آلاء» يعمق اعترافه بفضل الله عليه '٠"‏ 

وأما الزكاة فإِها إذ تذكرنا بالأهمية الأخلاقية والاجتماعية ال ينطوي عليها 
تقدم الصدقاتء الى اعترفت بما جميع الأديان الكبرى إلى حد ماء فإن أمرها في 
الأسادم يختلف, ذلك أن الإسلام "يتمتع وحده بالمحد المتمثل في جعل الصدقة إلزامية؛ 
ناقلاً تعاليم المسيح إعليه السلام] إلى دنيا الأمرء ومن ثم إلى دنيا الواقع. فكل مسلم 
ملزم» بحكم القانون» بأن يخصص جزعاً من ثروته المصلحة النقراء وانحقاجين» إخ. 
وبأداء هذه الفريضة الدينية يختبر المؤمن حسّاً أعمق من الإنسانية» ويطهر روحه مسن 
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ان 


30 المرجع السابق» صه 58-5". 
' المرجع السابق» ص48 59-5. 
'' المرجع السابق» ص59. 


دفاع عن الإسلام قراءات ومراجعات ١١8‏ 

وعندما تبلغ الحج, فإنها تحد أن من طبيعة القوى العميقة المكنونة فيه "أن تتكشف 
عن حكمة كاملة» فليس في استطاعة أحد أن ينكر الفائدة الي يجنيها الإاسلام من 
اجتماع المسلمين السنوي في مكان واحد يسعون إليه من مختلف أرجاء العالم... كلهم 
يتوجهون نحو الكعبة المقدسة جرد التماس الغفران من الله الرحمن الرحيم؛ وهم إذ 
يلتقون في مثل ذلك المكان لمثل هذا الغرض إنما ينشئون صلات جحديدة من المحبة 
والأحوة. مرة واحدة في حياة المسلم على الأقل تلغى الفروق كافة بين الفقير والغين؛ 
بين الشحاذ والأميرء. إلغاء تاما. ذلك أن كل حاحّ مسلم يليس» صلال أداء تلك 
الفريضة المقدسة, الثياب البسيطة نفسهاء ويخلف وراءه حلاه الشخصية» ويتخذ لنفسه 
كاز اعفد لبن اغب عق كلب اد أكبر)! والشعائر اليّ يتعيّن على الحجاج أداؤها 
توقظ في أنفسهم ذكرى الأنبياء والآباء العظام الذين عاشوا في المواطن نفسها خحلال 
العصور السالفة. إهها تعيد إلى الحياة أعمال إبراهيم» مؤسس الدين الخالص» وأعمال 
ابنه إسماعيل [عليهما السلام] وزوجته هاجر. وهي توقظ في الحاج النزعة إلى 


ادا 


ثالثاً: الشريعة والحياة 

لكن هذه الممارسات الشعائرية في الإسلام» على امتدادها طولاً وعرضاً وعمقاء 
لا تعين الدين كله... فهنالك قبالة الإسلام: الحياة بكل دقائقها وتفاصيلها ومطالبها 
وضغوطها وزواياها ومنحنياتها. وإذ كان هدف الإسلام أن يحتوي الحياة وينظمها وفق 
منظوؤه المتميز» المنتتمد من الوح والوبحود معاء. فإن لنا أن تتصور كيف تكو 
الشعائر مساحة فحسبء في خارطة هذه الحياة الواسعة المتشعبة العريضة... فالشريعة» 


وهي القانون الإسلامي» كما تقول (فاغليري): ابتك وقد على الشعائر والطقوس. 
إِنْ جميع مظاهر الحياة الجماعية والشخصية خاضعة لأحكامهاء وإفا لتهدف إلى ربط 


'' المرجع السابق» ص0.١71-1.‏ 


5 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 5*٠‏ ١ه/؟ة.‏ ٠0م‏ عماد الدين حليل 


كل عمل من أعمال الفرد بواجباته الدينية. إن جميع فروع القانون تتمثل في الشريعة 
الإسلامية "' 

وتقف قليلاً عند مبدأ الإجماع الذي يمثل أحد المصادر الأساسية للحركة التشريعية 
في الإسلام» فتعده "حجر العقد في تطور الإسلام التاربخي» والقوة التطورية في غنمموه 
أيضاً "» "فلقد أجاز للقوانين القائمة بين الشعوب غير العربية الأصلء إن لم تتعارض 
مع شريعة الله أن تصبح جزءاً من الشرع الإسلامي... وبفضل الإجماع تُقيّل الإسلام» 
وَدْمِج وأكمل قوانين كانت قائمة قبل بعثة محمد يله بزمن طويل."*١‏ 

كما أنما تحد في الحدود الإسلامية» أو (العقوبات) الحكمة البالغة بخلاف العديد 
من المفكرين الغربيين الذين حاولوا أن يجدوا فيها الثغرة الي يعلنون من خلالها إدانتهم 
لقسوة هذا الدين!! فإذا "تأملت» من وجهة نظر منع الإحرام؛ في العقوبات القاسية 
المفروضة على من يرتكب جرعة القتل» أو الظلم والأذىء أو الفسوقء أو الوشاية» أو 
السك أو السرّقه واللضوفية) تدر يأه ا تحكيية عدا عاط إذا أرحقت اللسحيد 
القرآني المتكرر للصفح والمغفرة» كشيء مستحب عند الله والاعتدال في المطالبة بالدم 
ثمناً للحريمة» وثي دفع التعويضات. وهذه العقوبات ينبغي أن تدرس أيضاً على ضوء 
المبدأ الأساسي في الشرع الإسلاميء ذلك المبدأ القائل بأنه» في موضوع المخروج عن 
طاعة الله يتعين على المؤمن أن يبذل كل ما يستطيع من جهد لاحتناب إنزال العقوبة 
بالآثم. لقد أقام الله [سبحانه] علاقته مع الناس على افنامى: البكمااو ال معت سي 
ينبغي أن ينظر إليها على ضوء الشروط الكثيرة ال تجعل من العسير جداء من الناحية 
العملية» تطبيق جميع العقوبات المنصوص عليها في القرآن تطبيقاً حرفياً. ""' 

ولا يفوت (فاغليري) وهي تتحدث عن الشريعة الإسلامية أن تؤشر على واحدة 
من أهم مراص :هذا الاين ».و اندها خطورة وا كترها فط ورا تلك هي التلاحم 


'! المرجع السابق» ص4 5. 
*! المرجع السابق» صه 75-9 5. 
'! المرجع السابق» ص7١١.‏ 


دفاع عن الإسلام قراءات ومراجعات ١1/‏ 
الوثيق بين الدين والدولة... الارتباط امحتوم إذا ما أريد للدين أن يتحقق على أرضية 
الواقع .بمقتضياته وأبعاده كافة. فالإسلام "هو في أكمل المعاني دين ودولة. فبالإضافة 
إل اتسخنا رمياله لد إن "الامناقة قزر سك قا وواشباض ايعفاء زأذرلة أن التدلفلة 
لابد منها لرعاية تلك الحقوق والواحبات. ولكن الخليفة ليس هوء في نظر المسلمء 
رئيساً دينياء إنه ليس معصوماً عن الخطأ. وهو لا يزعم أنه يتلقى الوحي من الله ولا 
يتظاهر بأنه قادر على تفسير القرآن واشدية تور ماوماء ولكي يقيم العدل» يتعين 
عليه أن يكون قادراً على أن يفهم مصدري التشريع هذين فهماً كافياً يمكنه من أن 
يرى الفرق بين الحق والباطل» ولكنه مثل سائر المسلمين في فهمه لكتاب الله المقدس. 
وهو يطاع ما دام ملتزما الحدود الي رسمتها الشريعة له. أما إذا تخطى هذه الحدودء 
فعندئذ يكون لرعاياه الحق في إعادته إلى الطريق القويم؛ في تحذيره» حئ إذا لم ييال 
بكلمتهم كان لهم الحق في انتخاب خليفة جديد بدلا منه... فالخليفة إذن هوء من 
وجهات النظر جميعاًء حاكم مدني وليس حاكماً دينياء يستمد سلطته من الله [وعلك] 
على رعاياه» نتيجة لإبماهم» حق الطاعة على نحو محتوم. ففي الإسلام سلطة دينية ليس 
غير» إذا كان في استطاعتنا أن نطلق هنا اللفظ على سلطة قوامها القدرة الي منحها 
الله جميع المسلمين» من أحقرهم إلى أرفعهم» على تشجيع المؤمنين على اتباع سبيل 
الخير» واجحتناب سبيل الشر. إن القاضي والمفي» وشيخ الإسلام» لا يتمتعون إلا بسلطة 
مدنية؛ لأن أياً منهم لا يستطيع أن يفرض سلطته على نحو يتعارض مع إمان أحد من 


1١ لا‎ 


إخوانه قٍِ الدين. 


رابعا: التلاؤم مع الإنسان 


وتكاد تكون المساحة الأوسع من دراسة (فاغليري) للإاسلام» تنصب على 
خصيصة أخرى لا تقل أهمية تلك هي تلاؤمه مع الإنسانء واستجابته لمطالبه 
كإنسان» وقدرته على احتواء سائر حوانب ومعطيات التجربة البشرية» فيما ل تبلغ 


'! المرجع السابق» ص170-179. 


١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .5 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ عماد الدين حليل 
المذاهب الوضعية أو الأديان المحرفة» عشر معشاره» بل فيما عجزت تلك المذاهب 
والأديان عن تنفيذه؛ لأنها أبحرت ابتداءً في الطريق الخاطئ» فتعاملت مع هذه الحزئية أو 
تلك فحسي» وأهملت أو كبقت أو ألغت اعفرافها باطلوئيات الأخبرئ :قن التكوين 
الآدمي المتشابك والمعقد. 


إن (فاغليري) تتساءل منذ البدء وكأهها تريد أن تعثر على الجواب: "أية قوة 
أعجوبية تكمن في هذا الدين؟ أية قوة داحلية من قوى الإقناع تنصهر به؟ من أي غور 
سحيق من أغوار النفس الإنسانية ينتزع نداؤه استجابة مزلزلة؟"*! 

والجواب يكمن في مزايا وحصائص شى يتفرد بما هذا الدين» وقد مررنا ببعضها 
في الصفحات السابقة» لكن هذه ريا تكون المفتاح للأمر كله: تلاؤمه مع الإنسان. 

ومن ثم بحد (فاغليري)» عبر صفحات كتاياء تتوقف بين الحين والحين عند هذه 
الميزة المتفردة» الي تجعل الاستجابة لنداء الإسلام تتحقق بتلك الطريقة "الأعجوبية" 
كما تسميها المؤلفة نفسها. 

وهذا التلاؤم يرحع ولا ريب إلى عدد من الخصائص الي ركزها الله سبحانه في 
نسيج هذا الدين وتكوينه» من أجل أن يتحقق بالنتيجة إياها. 

هناك -مثلاً- الوضوح, وبحاوز التعقيد الذي وقعت ف إساره أديان ومذاهب 
أحرى "فبينا نحد جميع الأديان الأخرى 7 تقدم إلى أبنائها حملاً ثقيلاً من العقائد الس لا 
يستطيعون حملها وفهمهاء نرى الإسلام ذا سهولة معجزة وبساطة نقية كالبلور. وكان 
الك نينا انحن أرطيا اق التشتاده السريع أبان الفتوح الأولى بين أناس غرقوا في 
اضطراب روحي عميق بسبب من الغموض الذي يكتنف بعض معتقداتهم الدينية. وهو 
نضا السنبي فى اشام الموصول اليوم بين الشعوب غير المتحضرة في آسيا وأفريقيا؛ 
لأن الإسلام قادر على النفاذ إلى أعماق نفوسهم من غير ما لجوء إلى شروح مطولة؛ 


أو عظات معقدة. م 


ىَْ المرجع السابق» ص١‏ 4 . 
'! المرجع السابق» ص0٠51-5.‏ 


دفاع عن الإسلام قراءات ومراحعات و١١‏ 

هناك السهولة واليسر ومراعاة قدرة الإنسان على الاحتمال؛ إذ "إن الله لم يفرض 
على الإنسان بمجموعة من القوانين يعجز عن احتمالهاء ولم يفرض عليه في أي من 
الشعائر» قراعد ججامعة قاسية لأنهديريد بالناسس اليسط" ”1 

وهناك التقييم الوكك الها الأرضية كله عا يدا ل الكسية و ودف حكفيك 
فيه الأديان الأحرى عليها بالنفي» وأعلنت ضدها الحرب فأصابت المؤمنين بازدواحية 
با ألو 1ن لاسر :تلان" اس اطي ان قفو ل رعقيد وسو ساف إل القمستلة 
بأهداب الفضيلة أقوى من أي ترغيب آخر» نع العقيدة القائلة بأن هذه الحياة 
الأرضية تحمل في ذات نفسها بذرة الحياة الآخرة» وأن أبما عمل يقوم به المرء في دنياه 
هذه سوف يساعده على بلوغ السعادة القصوى في دار الخلود» وأن طهارة القلب 
والعمل الصالح ضروريان للفوز برضا [الله سبحانه]» وأن كل امرئ سوف يجد» حين 
يراع اير القباب دااع و ا ا 

هناك الاعتراف بالحاحات الجسدية للإنسان» ومحاولة تطمينهاء دون أي قدر من 
التحقير أو الكبت» بل على العكس, فإن تمارسات كهذه ترتفع في المنظور الإسلامي 
لكي توازي مطالب الروحء فتكون هي الأخرى فرصة للتحقق الإيماني في هذا العالم: 
"إن الإسلام لا يبالي بالزهدية أو النسكية بتعذيبها العقيم للجسد» وما تنطوي عليه من 
ضروب الحرمان غير الضرورية... وفيما يتصل بالزواج لا تطالب السسّنة الإسلامية 
يكل و مقياة أبفة العاف تلاك انريا لزه مقمعي طروي عاك ادامر اتعيةة 
ومحترماً حقوق الجسد والأسرة والمجتمع وحاجاتها من ناحية ثانية... والتبئل الصارم 
موضع نقد قاس في الإسلام» وهو يتناق مع السّنة الي أقامها محمد وَل الذي حث 
1 


'' المرجع السابق» ص١7.‏ 
'' المرجع السابق» ص١٠‏ -41. 
'' المرجع السابق» ص2/8/-859. 


٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .47 ١ه//9‏ .٠٠م‏ عماد الدين حليل 

هناك الشمولية الي تجعل المنتمين لهذا الدين يجدون الاستجابة للطالبهم كافة, 
فيحصلون على توحدّهم عبر نشاط» هو في كل تفاصيله متعاشق مع انتمائهم الديئ: 
"إن الناس في حاجة إلى دين» ولكنهم يريدون من هذا الدين» في الوقت نفسه؛ أن يلبي 
حاجاتهم؛ وأن لا يكون قريباً إلى عواطفهم فقط بل أن يقدم إليهم؛ أيضاًء الطمأنينة 
والسلامة في هذه الحياة الحاضرة وفي الحياة الآخرة معا. والواقع أن الإسلام يفي يكمذه 
المطالب على الوجه الأكمل ليس لأنه (بجرد) عقيدة» ولكنه -إلى ذلك أيضاً- فلسفة 
حياة. إنه يعلم التفكير الصائب» والعمل الصالح؛ والكلام الصادق» وهو لهذه الأسباب 
يتخذ سبيله إلى عقل الإنسان وقلبه في غير عسر."'" 

فتاقه رهد صدالة شق ضدها بوفاغيري علوياك: التا كيت عل المستوو لامي 
بوصفها حجر الزاوية في السلوك الفردي والجماعي» وترتيب سلم القيم يما يتلاءم مع 
قدرات الإنسان ويراعي نقاط ضعفه؛ فضلا عما تتميز به هذه القيم في الحياة الإسلامية 
من إلزام يجعلها أمرأً متحققاً وممارسة منظورة بأكبر قدر من الانضباط والحرص على 
التنفيذء لكوفها ترتبط أساساً بالأوامر الإلحية وبالأسس العقدية الي ترسمها وتغذيها. 
"إن الإسلام لم يكن قط عقبة في سبيل الكمال الخلقي. ليس هذا فحسب» بل لقد 
وفق قبل أي دين آحر -إذ كان يملك في ذات نفسه قوة فعالة موجهة نحو الأفعال 
الحميدة- إلى تهذيب الناس والارتفاع يهم نحو الله. وإنما مح الإسلام لأنه لم يكن أقل 
اهتماما بالمسؤولية الأخلاقية عند أفراده من الأديان التوحيدية الأخرىء؛ الي اعترف 
محمد ولِدْ بأن أنبياءها إخوانه» ولأنه كان في بعض النواحي أكثر عناية يذه المسؤولية؛ 
إذ أدخل في حسابه الضعف البشري ودعا أتباعه إلى مثل عليا غير بعيدة عن متناوهم. 
فالفضائل نفسها الى تقدمها اليهودية والنصرانية بوصفها الغاية القصوى لحياة الإنسان 
الأعلكقيت "ذا يعدنها الاسام كشراعل كيه ل ابر ها كل غليها قحا 
والآيات القرآنية الى تؤكد على العمل الصالح تعد بالآلاف."*" 
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'' المرجع السابق» ص05-/717. 


دفاع عن الإسلام قراءات ومراجعات ١١/١‏ 
آنا لاديف البوي عرق "قبنز لين عدايدا الره والإتهوان ابن انعا سني 


ره 


وهي تردف ذلك بتحديد ليس أدق منه للمفاهيم الأخلاقية 

ومرة أخرى فإن الإسلام "فيما يدل المرء من خلال القرآن والسئة على الطريق إلى 
الفضيلة» لا ينسى حاحات الطبيعة البشرية.. وحين يقدم إلى الإنسان يحالاً أخلاقياً 
يستطيع أن يفرغ إليه في حال يأسه. فإنه لا يذهب إلى ما وراء حدود الواقع. ولا 
يعطي أصحابه مثلاً أعلى في الفضيلة يعجزون -ما خلا قلة مختارة منهم- عن احتماله. 
لك إنه يقيم بدلاً من ذلك قواعد للحياة سليمة تثبت عند وضعها موضع التطبيق أفا 
قواعد عملية أصيلة رائعة. إذ إنه يقدم إل لين غود حا عنم الفماسلف اسيل 
ينحرف عن ناموس الحياة» بل يلزم عمود الطبيعة الإنسانية» ويدحل في حسابه مطمح 
المرء الحق إلى سعادة قوبمة. ليس هذا فحسبء بل إنه -وهو البعيد عن إحداث أيبها 
احتلاف بين حياة الفرد الدينية وسلوكه في الحياة- يتطلع أيضاً إلى خلق بجتمع يكون 
الاشعان عم لقم وعاضا عله عو هه الل وق ع1 

هناك الضوابط المحدودة والقيود المدروسة الى شاءت حكمة الله أن تضعها في 
طريق المنتمين للإسلام» تحذرهم فيها من المخاطر والمزالق وتبعدهم عنهاء فيما لم 
تستطع اكتشافه وتقدير حجم الخسائر المتأتية عنه أشد المذاهب الوضعية إحكاما 
وشمولاً» بل حت أكثر الأديان امحرفة دعوة للالتزام بالقيم والطهارة الروحية: "إن 
القيود الي فرضها الإسلام على أتباعه في موضوع التمتع بالحياة قليلة» يتساوى فيها 
الجميع» وتنم عن حكمة بالغة. واليوم حين تشن في العالم الغربي حملة قاسية على 
معاقرة الخمر» وحين يحاول الغرب أن لع يدا للقمار عن طريق التحريم والتعقيدء 
هل يستطيع أحد أن يلوم الإسلام لإيصاده في عنف (بابي الحظر) هذينء؛ ونحاربته 
إياهما بوصفهما سببين في إفساد الروح والثروة جميعاً؟ إن القرآن (يعتبر) الاقتصاد 
فضيلة» ولكن ليس هذا فحسبء فنحن نقرأ في الكتاب العزيز عن تحريم القمار والربا. 


*' المرجع السابق» ص4 8. 
'' المرجع السابق» ص817-85. 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ عماد الدين حليل 
أفلا يحد المرء نفسه مضطراً إلى القول إِنْ حكمة الله تشرق في هذا المنع للمكاسب غير 
سن 

هناك الرؤية الحرّة المنفتحة لسلوك الإنسان الديئ قبالة الله سبحانه» أو بمعئ أدق: 
(الباب المفتوح) للعودة ثانية إلى الطريق» .بمجرد أن تصدق النية ويصمٌ العزم. إن قبول 
التوبة ملمح أصيل من ملامح هذا الدين» وهو على النقيض ماما ثما تقول به النصرانية 
عن الخطيئة الي تحيط بالإنسان من أقطاره الأربعة» الي لن يقدر هو شخخصياً على 
كسر حلقتها المحكمة؛ فيجيء المسيح البي (عليه السلام) نيابة عنه لكي يخرجه منها. 
فالتوبة في الإسلام فعل إرادي حرّء وقبولها الدائم يعكس من جهة أحرى طبيعة العلاقة 
-في التصوّر الإسلامي- بين الله سبحانه والإنسان. إكها الألفة والود والرحمة وإرادة 
الخير والفلاح للإنسان .منحه الفرصة الي تتكرر ألف مرة من أجل الخلاص: "إن الله 
لا يوصد سبيله في وجه أحدء حن في وجوه الآثمين. إنه يضفي على كل أمرئ القدرة 
على القيام بالعمل الصالح. والإنسان في علاقته بالله يمكن تشبيهه بالمسافر الذي 
يرتكب خطأ في الصحراء» فيما هو يبحث عن الطريق الي تقوده إلى غايته الأخيرة الي 
إليها يقصد. فأما الذي يستحقء فبفضل إمانه وعمله الصالح رحمة الله وعطفه» فسوف 
يجزيه الله بالهداية» في حين أن الله يتخلى عن ذلك الذي لا ينصرف إلى العمل الصالح 
ويتركه وشأنه. إن الله لن يمد يده إليه» ولكنه في الوقت نفسه لن يكون هو الذي يدفع 
به إل طريق النفبز. "3 

تواصل (فاغليري) تحليلها هذه المسألة لكي تتحدث عن جانبها الآخر الذي أنحنا 
إليه قبل قليل: "هذا الإله القادر على كل شيء». امنب وال :العقاب» "هو أيظتا 
الرحيمء الحافظ لعباده» المدافع عن اليتيم» هادي الآثم إلى سواء السبيلء المحرر من الألم» 
صديق الفقير» السخي المستعد للغفران. إنه يصغيء إنه يغدق نعمه لأن الخير بيده. 
ورحمة الله من الفكرات الأكثر وروداً في القرآن» وصفتا (الرحمن) و (الرحيم) اللقان 


'' المرجع السابق» ص 0-85 5. 
.ا المرجع السابق» ص١‏ ه-58 ه., 


دفاع عن الإسلام قراءات ومراجعات #/ة 
لهي نجنا 5 تور امون بولقلاو بطل الفك ”اها الأجاية فى النيض كلمهة: 
والله لن يضنّ ببركته على الآثم الذي يتوب... ورحمته وسعت كل شيء»؛ وهو نفسه 
[ معان | قد اعرجان مكرن الرجة كان ا ل فب ري 

وهناك الترعة الواقعية للإسلام» تلك الي تسعى إلى تحويل التصور العقديء أو 
النظرية بالتعبير الغربي» إلى واقع معيش» وممارسة منظورة» والتزام عملي مشهود. عن 
طريق عدم الاكتفاء بالأطروحات الفلسفية» وإنما موازاتها بالقانونء والمؤوسسةء 
بالتشريع والسلطة الي لا يمكن -من دوفا- تحويل العقائد إلى حياة معيشة؛ أو إنزاللها 
من نطاقها الروحي إلى الشارع والبيت والمدينة: "إن علينا أن نقدم أعمق إعجابنا إلى 
دين لا يكتفي بنظرية ملائمة لمطامح الطبيعة البشرية» وبإقامة شريعة تتألف من أسمى 
القوانين الي يستطيع الإنسان الحياة وفقهاء ولكنه يذهب إلى أبعد من ذلك فينادي 
بفلسفة حياة؛ دين يقيم مبادئ الأخلاق الأساسية على أساس نظامي وإيجابي. دين 
يفرغ واحب الإنسان نحو نفسه ونحو الآخرين في قواعد دقيقة قابلة للتطوير وملائمة 
لأسمى الترقي الفكري. دين يقدمء فوق ذلك كله؛ دعماً لذه النواميس. إِنْ سلطان 
كل هذا الدين كان سيراك الاين عتموماة وبضورة العف عل يلاق ملفاق 
موصول وسليم في وقت واحد؛ لأن المفاهيم الأخلاقية لا قيمة لما عند هؤلاء ما لم 
يكن منصوصاً عليها في صراحة القانون ودقته» ومالم تحمل معها عقوبات واضحة 
محددة أحسن تحديد. إن الإسلام يحقق هذا المثل الأعلى في الأديان. فما أن أدرك 
الإسلام أن حاجة الطبيعة الإنسانية الأساسية هي إلى الحداية بالسلطان والحكم أكثر 
من حاحتها إلى الحداية بالعظات والمبادئ التجريدية» حى راح يخاطبها في لغة الأمر 
الإيجابي المنبثق من قوة مطلقة. وهذا سبب آخر من أسباب بحاحه العظيم. وإذا كان 
الإسلام قد وفق إلى خلق أمة موحدة قوية مؤسسة على المبادئ الأخلاقية في شبه 
الجزيرة العربية» حيث سادت فوضى ليس كمثلها فوضى»؛ وحيث كانت فكرة 
الحكومة كمؤسسة احتماعية مستقلة مجهولة بالكلية» وحيث كان أها شكل من 


35> ا مرجع السابق» ص ” مره 


4 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 570 ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ عماد الدين حليل 
أشكال السلطة البشرية (يعتبر) غير محتمل» وحيث كانت القسوة هي القاعدة» وحيث 
لم يكن القتل والسرقة جركتين يعقاب عليهماء ولكن (بحرّد) عملين يستدعيان الأذ 
بالثأر» فإن ذلك ما كان ليتم إلا لأن الإسلام كان و وذينا في وقت واحل."'" 

وهناك رَفضُ الإسلام للدجل والخرافة» واحترامه للعقل» وتأكيده على المنهج 
والدليل والبرهان» وعدٌ ذلك كله من أهم القنوات الفعالة لإقامة بنيان الدين 
واكتشاف حكمته البالغة» والتعامل معها بالرضا والقبول: "إن التأمل العقلاني أمساس 
الإسلام. وقد رأينا من قبل أن الإسلام» لكي يوقظ في الإنسان الإيمان بإله واحدء لا 
يلجأ إلى المعجزات» ولكن إلى ملكة التفكير العادية عند الإنسان. وفي ما بعد عنالما 
أراد الإسلام أن يوقظ في الناس الإبمان بالرسل والكتب المتزلة» وقدم تلك المعجحزة 
الكبرى؛ القرآن (وهو في ذات نفسه علم ميسور فهمه» وكلمة الله الي لا يعسر على 
العقل استيعايما في وقت معا) لم يتوقع أن يقبل المرء الإسلام بيمان سلبي من غير ما 
أعمال لعقله. لقد دعاه. لكي يفهمه. إلى التفكر فيه إلى الحدٌ الذي يسمح به العتقفل 
والذكاء الإتسانيان» داز أن بكر [قيجازه بالانيان بسورة مق معله 51 

على سو هذة لقان اللو قد قري وف خا اروف سبوسائلةه "إن ذيقا بيك 
من التأمل العقلابي أساساً له» ويفسح مثل هذا الأساس العريض للعقلء؛ ويأمر 
باصطناع جميع الملكات اليّ وهبها الله للإنسان» وبالتاللي اصطناع تلك الملكة ال 
(تعتبر) أعظمها على الإطلاق وهي ملكة الذكاءء مثل هذا الدين كيف يمكن أن يكون 
عقبة في طريق العلم والفلسفة؟"" ' 

كلاء وبكل تأكيد "فإن جميع العقائد الي يؤمن رما المسلمونء بالإضافة إلى 
العقيدتين الأساسيتين وهما: وحدانية الله ورسالة محمد يللد والمقبولة الدى الجماعة 


'' المرجع السابق» ص4-91 5. 
'' المرجع السابق» ص77 17/8-1. 
'' المرجع السابق» ص78 .١‏ 


دفاع عن الإسلام قراءات ومراجعات ى/ا؛ 
الإسلامية» بعد قرون من الدراسة والمناقشة» ليس من طبيعتها بأي حال من الأحوال 
أن تعوق العلم الحديث أو تعارض الحقائق الفلسفية.""” 

ولقد كانت المعطيات الإسلامية نفسهاء على مستويي العقيدة والتاريخ» مصداقاً 
لهذا الوفاق الفذ بين الوحي والعقل» بين الدين والعلم. وليمست حضارة الإسلام المتألقة 
تلك الي وضعت الكثير من تأسيسات الحضارة المعاصرة في دائرقٍ المنهج والكشوف» 
سوى ثمرة مؤكدة لهذا اللقاء الضائع في المذاهب والأديان الأخرى. 

ومعروف للكثيرين ذلك الإعجاز الباهر الذي جعل كتاب الله لا ينطوي على أي 
مقطع أو آية أو إشارة ترتطم ومعطيات العلم الحديث» وساق هذا الأخير لكي يؤكد 
بلغة القرنين الأخيرين» وكشوفهما ومناهجهماء معطيات هذا الكتاب المدهش والدين 
الذي قام عليه. 


خامساً: البعد الاخلاقي في سيرة الرسول ول 

تنقب (فاغليري)» وهي تستعرض سيرة رسول الله وَل عن القيم الخلقية الي 
تزدحم يما صفحات هذه السيرة المتفرّدة» فبالنسبة للبي يَلعٌ عموماء فإن هذه القيم 
تشكل مفتاح شخصيته المصنوعة على عين الله سبحانه» كما أنما تعيننا إلى حد كبير 
على إدراك أسباب الانتصار في فاية الأمر» في حالات تاريخية تكاد تكون جميعا في غير 
صالح الأنبياء عليهم السلام! 

ويبدو أن صدق محمد بن عبد الله وَل وتوحده الأخلاقي هما مركز التقل في 
ميلو كه قل الزئيتالة وتعذها وهنا عايضات بنقطلة لدت" والتمالق ق شتعديقه الحية 
كسبت إعجاب ومحبة واحترام الخصوم والأصحاب على السواء. 

تقول (فاغليري): "حاول أعداء الإسلام» وقد أعماهم الحقد» أن يرموا ني الله صل 
ببعض التهم المفتراة. لقد نسوا أن محمدا كان قبل أن يستهل رسالته موضع الإحلال 


'' المرجع السابق» ص58 ه-50. 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠‏ ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ عماد الدين خليل 
العظيم من مواطنه بسبب أمانته وطهارة حياته. ومن عجب أن هؤلاء الناس لا 
يحشمون أنفسهم عناء التساؤل» كيف حاز أن يقوى محمد يلِدُ على ديد الكاذبين 
والمرائين» في بعض آيات القرآن اللاسعة» بنار الجحيم الأبدية» لو كان هو قبل ذلك 
[وحاشاه] رجلاً كاذباً؟ كيف جرؤ على التبشير» على الرغم من إهانات مواطنيه؛ إذا 
لم تكن ثمة قوى داحلية تحثه» وهو الرحل ذو الفعازةاللسسلة كعد موسو كبك 
استطاع أن كيل عبراعا كان دو وك نت رق إلى أن يواصل هذا الصراع 
أكثر من عشر سنوات في مكة» في جاح قليل جداء وني آخران لا تحصىء إذا 3 
مؤمناً إكانا ميقا يدق رسالته؟ كيف جاز أن يؤمن به هذا العدد الكبير من 
المسلمين النبلاء والأذكياء» وأن يؤازروه» ويدخلوا في الدين الجديد» ويشدوا أنفسهم 
بالتالي إلى مجتمع مؤلف في كثرته من الأرقاء» والضعفاء» والفقراء المعدمين, إذا لم 
يلمسوا في كلمته حرارة الصدق؟ ولسنا في حاحة إلى أن نقول أكثر من ذلك» فح 
بين الغربيين يكاد ينتقد الإجماع على أن ضذق هد يل كان عديفا كير 1ه 

وتحاول (فاغليري) أن تحرب منظورها الأخلاقي» في واحدة من الممارسات الى 
آثار الخصوم بصددها الكثير من الغبار» وهي علاقة الرسول يلِةِ بالمرأة من خلال 
الزواج 

إن (فاغليري) تقودهم من أنفوهم إلى الواقعة التاريخية نفسهاء هنالك حيث لا 
يتبقى أبما بحال لمماحكة أو توهّمء وحيث تكون الممارسة الى يراها الجميع» ويشهد بها 
الجميع؛ هي الحكم الفصل: "إن محمدا و طوال سين الشباب الي تكون فيها الغريزة 
الجنسية أقوى ما تكونء وعلى الرغم من أنه عاش في بجتمع كمجتمع العرب» حيث 
كان الزواج -كمؤسسة اجتماعية- مفقوداً أو يكاد» وحيث كان تعدد الزوجات هو 
القاعدة» وحيث كان الطلاق سهلاً إلى أبعد الحدود» لم يتزوج إلا من امرأة واحدة 
ليس غيرء هي خديجة [رضي الله عنها] الي كان مينّها أعلى من ميئّه بكثيره وأنه فل 
طوال حمس وعشرين سنة زوجها المخلص المحب» ولم يتزوج كرّة ثانية» وأكثر مسن 


'' المرجع السابق» ص/5-810. 


دفاع عن الإإسلام قراءات ومراجعات ١‏ 
مرة» إلا بعد أن توفيت خديجة» وإلا بعد أن بلغ الخمسين من عمره. لقد كان لكل 
زواج من زوجاته هذه سبب احتماعي أو سياسي» ذلك بأنه قصد من خلال النسوة 
اللاتي تزروجهنء إلى تكريم النسوة المتنّصفات بالتقوىء أو إلى إنشاء علاقات زوجية مع 
بعض العشائر والقبائل الأخرى ابتغاء شق طريق حديد لانتشار الإسلام. وباستثناء 
عائشة [رضي الله عنها]» ليس غيره تزوج محمد و من نسوة لم يَكُنّ عذارى؛ ولا 
شابات» ولا جميلات» فهل كان لك شهوانية؟ لقد كان رجلاً لا إهاً. وقد تكون 
الرغبة في الولد هي الي دفعته أيضاً إلى الزواج من جديد؛ لأن الأولاد الذين أنخبتهم 
حديجة [رضي الله عنها] له كانوا قد ماتوا. ومن غير أن تكون له موارد كثيرة اعذ 
على عاتقه النهوض بأعباء أسرة ضخمة:؛ ولكنه التزم دانها شوق لتخا الكاملة 
نحوهن جميعاًء ولم يلجأ قط إلى اصطناع حق التفارق مع أي منهن. لقد تصّرف متأسياً 
بسنة الأنبياء القدامى [عليهم السلام] مثل موسى وقوه الذي الاين اوعد يه 
الناس يعترض على زواجهم المتعددة» فهل يكون كل شيء عن حياة محمد ص 
العائلية؟"” ” 

ومع الصدق والتوحّد. هنالك خصيصتا الصبر والتسامح» وهما تتآلفان أشد ما 
تتآلفان في شخصية الأنبياء (عليهم السلام)» على الرغم من أنهما قد توهمان بإطالة 
الطريق» وتحاوز صيغة الحسم الذي يختزل حيثيات الصراع ومفردات الزمن والمكانء 
ويقرب من الهدف المنشودء إلا أن نظرة متأنية للمسألة تقود إلى استنتاج را يكون 
معاكساً؛ إذ بالصبر والتسامح قدر الأنبياء (عليهم السلام) على كسب المعركة ف نهاية 
الأمر» فهي ليست معركة على ظاهر الأرض فحسبء ولكنها تصارع من أحل كسر 
حواجز النفس البشرية» والتوغل بعيداً لقطع جذورها الملتحمة بالشر. ولن يتحقق هذا 
بضربة سيف» رغم أن هذه بعد واحدة من صيغ العمل الضرورية إلى دين جاد يحترم 
نفسه ويقدّر حيثيات الحغرافيا والتاريخ» ولكنه يتأتى» قبل هذاء ومعه, وبعده؛ بالصبر 
والأناة. من يستطيع أن يقول إِنْ محمداً بن عبد الله يه لم يشكم نزعات القوة والنأر 


"' المرجع السابق» ص1-93١١.‏ 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠.‏ ١ه/9١٠٠٠ام‏ عماد الدين خليل 
والانتقام بسماحة فريدة قلت نظائرها في سلوك الرجال الكبار؟ "لقد كان محمد َيِه 
المتمسك دائماً بالمبادئ الإلهية» شديد التسامح وبخاصة نحو أتباع الأديان الموحدة. لقد 
عرف كيف يتذرع بالصبر مع الوثنيين» مصطنعاً الأناة دائماًء اعتقاداً منه بأن الزمن 
سوف يتم عمله الحادف إلى هدايتهم وإخراجهم من الظلام على النور... لقد عرف 
عيذ اننال الآبة اناردعل عن الأمر 1غ القلب البشري :7 

تواصل (فاغليري) حديثها عن هذه القيمة الأخلاقية المتألقة فتقول: "يوم نزلت 
الآيات ال تعالم موضوع التسامح, ميكل الرسول ةرجحلا الا تنه مموفة 
صغيرة من الحالمين مثله» ول يكن فيلسوفاً مشلولاً بوعيه لعدد متباين من القوىء 
ولكنه كان رحلاً في أوج قوته: واد باب كول رفيعة التنظيم؛ دقر رد اسن 


دل 


مطيعين» كان في ميسوره أن يستخدمهم ضد أي امرئ يقع احتياره عليه. 

فذلك هو المحكء أو تحدّي التجربة. والسماحة لن تحمل معناها الحقيقي وقدرهًا 
عل الكل عدم فلك" حاف دعاق نهنا من الأمرة نبل عنما عن الرة نف 
دان المناظة تلكا اما لزام 520 القوة» وليس غير الأنبياء 
(عليهم السلام) من يقدر على حماية كفي الميزان من أن تشيل إحداهما فقهبط 
الأخرى. 

إن المعادلة صعبة باهظة؛ والإغراء ساحق لا يطاق» ولكن النبي الذي يعرف جيداً 
"أن الله لايد أن يدخل آغير الأمر إل القلب البشري" هو وحده -سصيعات الادر 
على تحقيق المطلوب الذي تحدث عنه الفلاسفة والأدباء فأطالوا الحديث: "ذلك كان 
المثل الأعلى الذي أراد محمد كله أن يحققه بأي ثمن» فقاتل قتال الرحل الوديع ضد 
الغطرسة والطغيان» أو قل قتال الرحل الذي لا يرغب في الحرب ولكنه مكره على 
منازلة أولئك الذين أصرّوا على تدميره بالقوة»" لقد نمض بالمهمة "لانقانفن آنه بان 


7 المرجع السابق» ص7 7. 
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دفاع عن الإسلام قراءات ومراجعات ١١/8‏ 
بمهد السبيل لإيصال الحقيقة إلى كثير من النفوسء ومن أنه كان مكلفاً بأي يهدي 
الناس سواء السبيل في غمرة الظلام. "4" 

ولا تنسى (فاغليري) أن تذكر حالات استثنائية» كانت تعزز القاعدة ولا تنفيها. 
وهكذا تحد (فاغليري) أن الردّ على قدمة القسوة ال يحعلو للبعض أن يرمي بما 
ملل ع أ بردت ا عي ا سف توي اللكولة: والمدافع عن حياة شعبه 
وحرّيته» قد عاقب باسم العدالة» بعض الأفراد المتهمين بحرائم معينة» عقاباً قاسياًء وأن 
مسلكه هذا ينبغي أن ينظر إليه على ضوء عصرهء وعلى ضوء المجتمع الجانبي المتبربر 
الذي عاش فيه. أما محمد بوصفه الْبِششّر بدين الله فكان لطيفاً ورحيماً حي مع أعدائه 
الشخصيين. لقد امتزحت في ذات نفسه العدالة والرحمة» وهما اثنتان من أنبل الصفات 
الي يستطيع العقل البشري تصوّرها. وليس من العسير تأييد هذا بكثير من الأمثلة 
الور 5 

وما تلبث (فاغليري) أن تخلص إلى أن السسّنة النبوية الي تمثل الحصيلة المنظورة 
لعصر الرسالة على مستوى الفعل والكلمة والممارسة والتعليم؛ إنما تمثل "أقوى إسناد 
للفهوم في الحياة سليم' وإلى "أن الأحاديث النبوية تنطوي على أسمى المفاهيم 
الأخلاقية "03 
خاتمة: 

إننا هنا إزاء كتاب يتعامل .مموضوعية صارمة مع الإسلام عبر صفحاته كافة. وإذا 
كان بعض المستشرقين يمزج السم بالدسمء لأسباب شى لا يتّسع امحال لسردهاء فإننا 
هنا إزاء باحثة آلت على نفسها أن تتحرّر من كل عوامل الشدّ الى مارست تشويهها 
المعروف للمعطى الاستشراقي» را فقوي اسالقة عر وابراة: انك مدان لوجر 
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م( إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .47 ١ه//‏ .٠٠م‏ عماد الدين حليل 


العرب ل الصافي النمير"» لتحقيقه الأمن والسلام البلد ظل طوال 
قرون وقرون ميداناً لمعارك موصولة يقتتل فيها الأخوة" ومضيّه قدماً لتحقيق أخوة 
الإنسان للإنسان في الأرض كلهاء لق يرم سداد بو اعواف والنان معن يعجار 
الطاغوتيات والصنميات والكوايت ال كانث تآسره وتشل فاعليتة» واعتماده منهجاً 
واقعياً فاعلاً لاستتصال ظاهرة العبودية والرّقء ذات العمق التاريخي والتقاليد الموغلة. 
والتخدير »شن ااتعائل مع شعائر الاسام الممس عن ويعهة النطر اتقاريسية " بل بدريميها 
درسا دقيقا لاكتشاف السرٌّ الذي يجعل في ميسور تلك الشعائر أن تظهر روح المؤمن 
وتساعدها على السمو تدرهيا و الله" والتأكيد على قدرة الشريعة على الالتحام مع 
الحياة والإنسراب في شرايينها كافة "إن جميع مظاهر الحياة الجماعية والشخصية 
حاضعة لأحكامهاء وأنها لتهدف إلى ربط كل عمل من أعمال الفرد بواجباته الدينية. 
إن جميع فروع القانون تتمثل في الشريعة الإسلامية". والتأكيد على تلاؤم هذا الدين 
مع الإنسان بسبب جملة من المزايا والخصائص الي يتفرّد يما من دون سائر المذاهب 
والأديان امحرفة: الوضوحء» والسهولة واليسرء ومراعاة قدرة الإنسان على الاحتمال» 
والتقييم الكل الححياة الأرضية عه ريه إل الاحتحرة .و الافستر افونا ناض 
المسدية للإنسان؛ والشمولية» والتأكيد على المسؤولية الخلقية بوصفها حجر الزاوية في 
السلوك الفردي والجماعىء والتزعة الواقعية» ورفض الإسلام للرحل والخرافة» واعتماد 
التقلااية أسابا للندين. ْ 


ثم ما تلبث (فاغليري) أن تنهي كتابما بتحليل مسهب لنظومة القيم الخلقية اليّ 
تزدحم يما صفحات سيرة رسول الله يي فيما يرد على قول القائلين بتضحّل هذه القيم 
في الإسلام "وحسبنا أن نقول إن هناك أنواعا من الصراع لا يمكن الفوز فيها مالم 
يكن ثمة عامل أخلاقي بالغ القوة» إيمان دائم بعدالة القضية» ولقد كان الإسلام تملك 
هذا العامل" . 


تقارير مؤتمرات 
ندوة المنهج النقدي في القرآن الكريم 
والمراجعات النقدية للتراث الإسلامي 
75-٠‏ جمادى الثانى 459 ١ه/‏ 55-1585 يونيو / ٠١م‏ 
سعيد شبار” 
نظمت كلية الآداب والعلوم الإنسانية التابعة لجامعة السلطان مولاي سليمان 
يعدينة ب ملال بالمغرب» ندوة دولية تحت عنوان (المنهج النقدي في القران الكريم 
والمراحعات الفكرية للتراث الإسلامي)» وذلك بالتعاون مع كل من: مركز دراسات 
المعرفة والحضارة» وشعبة الدراسات في الكلية» والمعهد العالمي للفكر الإسلامي» 
والرابطة ا محمدية للعلماء» وا مجلس العلمي المحلي. 
وقد ساهم في أشغال هذه الندوة ما ينيف عن أربعين باحثاً من مختلف الامعات 
والمؤسسات المغربية والعربية» وتمثل هدف الندوة في توجيه؛ الباحثين إلى القرآن الكريم 
والسنة النبوية لاستلهام معالم منهج المراجعة النقدية للفكر والتراث الإسلامي؛ إذ يمثل 
القرآن الكريم والسنة النبوية إطاراً مرجعياً للقيام بأية مراجعة للثراث. 
وتضمنت الحلسة الإنتاجية كلمات كل من: السيد عميد كلية الآداب» والسيد 
تمثل المعهد العالمي للفكر الإسلامي» والسيدة ممثلة الرابطة المحمدية للعلماء» والسيد ممثل 
امحلس العلمي المحلي» والسيد رئيس مركز دراسات المعرفة والحضارة وشعبة الدراسات 
الإسلامية واللجنة المنظمة. 


وتوزعت أوراق الندوة على ثماني جلسات وهي على الشكل الأني: 


' أستاذ في كلية الآداب بجامعة السلطان مولاي سليمان في مدينة بن ملال- المغرب؛ ورئيس مركز دراسات المعرفة 
والحضارة. 3600.1 ©52_ططق) 


١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠‏ ١ه/‏ 9٠٠٠م‏ سعيد شبار 
محور الجلستين الأولى و الثانية حول: معالم المنهج النقدي في القران الكريم: أصوله 
وضوابطه. 

وقد عرضت في هذا ا محور سبع أوراق» ركزت على إبراز بعض معالم هذا المنهج 
وتماذحه من القرآن الكريم والسنة النبوية؛ إذ قدم الدكتور إبراهيم عقيلي» الأستاذ في 
كلية الآداب/ الجديدة ورقة بعنوان: المنهج النقدي في القران الكريم أصوله وض وابطه 
وطرح فيها أسئلة تدور حول ما مععين القرآن؟ وما المنهج النقدي فيه؟ وما هي أصوله 
وضوابطه؟ وما مدى حاجة التراث إلى المراجعة الفكرية؟ وبأي معيئن؟ وحاول الإجابة 
على هذه الأسئلة من خلال العناصر التالية: أولاً: تعريف المفاهيم الأساسحية نافيا : 
الأصل البياي» ثالثاً: الأصل السمعيء رابعاً: الأصل الفطري والعيين» نخامساً: المراجعة 
الفكرية للتراث بأي معين؟ 

وقدم الدكتور محمد المستيري؛ مدير المعهد العالمي للفكر الإسلامي فرع فرنسا 
ورقة بعنوان: مراحعة لا أصولية للتأصيل: تحرير التأويل من منهج التأصيل؛ إذ اققرح 
الباحث مراجعة لمفهوم التأصيل في التداول الأصولي التراثئي» ومحددات لمفهوم 
التجديد» متحررة من الكوابح عاد انررق سي احا بايا على الفلسفة 
المقاصدية» وتصبح عملية التأصيل تحريراً للتأويل لا مصادرة له. 

وجاءت ورقة الدكتور محمد رفيع الأستاذ في كلية الآداب/ فاس سايس بعنوان: 
المنهج القرآني في بناء المشترك الإنساني. تحدث فيها عن مفهوم المشترك الإنساني. وعن 
الأساس التكويئء والأساس التشريعي هذه الوحدة» وعن الأولويات المقاصدية القرآنية 
الراهنة في بناء هذا المشترك. 

وقدم الدكتور سعيد شبار, الأستاذ في كلية الآداب/ ببئ ملال ورقة بعنوان: نحو 
منهاج قرآني تجديدي في العلوم الإسلامية. ركز فيها على الدواعي والمبررات الي 
تستلزم هذا المنهاج في علومنا المعاصرة» الي ما تزال ترزح تحت مظاهر الجمودء 
والتقليد» والصورية» والتجريدء دون الإفادة من إمكانات الوحي الكونية» والإنسانية» 
مع ذكر لبعض معالم هذا المنهج في مصادرهء وخصائصه. وقيمه. ومحدداته. 


ندوة المنهج النقدي في القرآن الكريم تقارير مؤتمرات ٠#‏ 

وقدم الأستاذ يوسف الكلام المحاضر في دار الحديث الحسنية ورقة بعنوان: تماذج 
من المنهج النقدي في القرآن. عرض فيها لنماذج تمت مراحعتها في القرآن الكريم» من 
خلال منهج الميمنة والتصديق» عقائد وأفكاراً ومذاهب» وحص بالذكر ظاهرة 
الشّركء والدهرية» وإنكار النبوة» وأهل الكتاب» وقول المحوس والثنوية. 

وأتت ورقة الأستاذة فاطمة فائز: باحثة من مدينة العيون» بعنوان: معالم في المنهج 
التقدي عند طه جابر العلواق تطبيقاً على بعض مباحث علوم القران؛ إذ عرضت 
الباحثة لعلوم التفسيرء وأسباب التزولء» والناسخ والمنسوخ, ولغة القرآنء ووحدته 
البنائية» ومفاهيمه الكلية. 

وعرضت الأستاذة رشيدة رغوانئ: امحاضرة في كلية الآداب/ ب ملال ورقتها 
المعنونة ب: معالم البناء المنهجي للمعرفة في القرآن الكريم؛ إذ عرضت سياقات لنماذج 
من القرآن الكريم» ويُؤسّس فيها لمعارف بديلة» بدلالات وحمولات فنية وجمالية بديلة» 
فضلاً عن أحكامها الشرعية وحِكيِها التشريعية. 


أما محور الجلسة الثالثة فجاء تحت عنوان: المراجعات النقدية في العقيدة وأصول 
الدين. 

وعرضت فيها ست أوراق؛ إذ قدم الأستاذ محمد بوالروايح من جامعة قسنطينة/ 
الجزائر ورقة بعنوان: المراجحعة النقدية لمسائل العقيدة الإسلامية, أصولها وضوابطها؛ إذ 
لخص هذه الأحوال والضوابط في: مراعاة النص الشرعي, وأصول العقيدة» والمقاصد 
العامة للشريعة, والخلاف بين المتكلمين, ووضع المراحعة النقدية لمباحث العقيدة 
الإسلامية في سياقها التاربخي» وضرورة ترشيدها بالالتزام بالأصول والضوابط المنوه 
عليها. 

أما ورقة الدكتور وصفي عاشور أبو زيد؛ الباحث في المركز العالمي للوسطية 
بالكويت» فجاءت بعنوان: معالم التجديد في علم التوحيد عند الشيخ محمد الغزالي. إذ 
أظهر فيها دور الغزالي في عرض الدين من خلال مراجعة العقيدة شكلاً ومضموناً من 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 470 ١ه/9١٠٠٠ام‏ سعيد شبار 
شغب المدارس الكلامية» وبنائها على نصوص الكتاب والسنة» والجمع في التناول بين 
إقناع العقل وإمتاع القلبء والإفادة من حقائق البحث العلمي في تعزيز الإبمان» مع 
ضرب أمثلة من الواقع» وتصحيح الفهم المغلوط لبعض النصوص. 

وحاءت ورقة الدكتور بنسالم الساهل من كلية الآداب/ بئ ملال بعنوان: مراجعة 
قضايا العقيدة على ضوء المنهج القرآني؛ إذ سّلط من خلاها الضوء على العرض القرآني 
والطرح الكلامي للقضايا الإمانية» وعلى المنهج القرآني والطرح الكلامي للقضاياء ثم 
على مقاصد العقائد بين الطرح الكلامي للقضايا الإانية» وعلى الملهج القرآني في 
الاستدلال على هذه القضاياء ثم على مقاصد العقائد بين الطرح الكلامي والعرض 
القرآي. 

وقدم الدكتور محمد بنتهيلة من كلية الآداب/ أكادير ورقة بعنوان: أسس نقد ابن 
تيمية للشيعة. وركز فيها على بيان خصائص المنهج التيمي و ومقوماته. والمتجلية 
في موسوعية هذا العلم في تاريخناء وقدراته الكبيرة على البباءء والحوارء والنتقدء 
والدحض ف جبهات فكرية» وفلسفية» وشرعية» وسياسية متعددة. وقد ركز في نقد 
ابن تيمية للشيعة على: تحريف النصوص القرآنية» والاعتماد على الأحاديث الموضوعة» 
والتنقيص من قيمة الصحابة رضي اللله عنهم. وقضايا عقدية كالإمامة والتقية 
والعصمة. وكذلك نقد بعض التوجهات السياسية المرتبطة بال موضوع. 

أما الباحث محمد عبدو باحث من مدينة بنسليمان» فقدّم ورقة بعنوان: مع أبِي 
حامد الغزالي في مراجعاته النقدية لعلم الكلام وأربابه؛ إذ نحا الباحث إلى إبراز موقف 
الغزالي من علم الكلام» وكشف الغطاء عن منهاحه وفكره من خلال المطالب التالية. 
الأول: في بيان أسباب إعراض الغزالي عن علم الكلام وانتقاده لأهله. الثاني: في بيان 
أن المطلوب في الاعتقاد ملازمة الاقتصاد. الثالث: في بيان مناهج الفرق في دراسة علم 
الكلام وأيها أولى بالصواب عند أبي حامد. الرابع: في مفهوم الإيمان عن الغزالي ونقد 
الإباحية. 


ندوة المنهج النقدي في القرآن الكريم تقارير مؤتمرات 8م١٠‏ 

وأسهم الدكتور حالد زهري باحث من مدينة الرباط» بورقة معنونة ب: آفاق 
التوحيد وتحديات التقليد» مراحعات نقدية في علم الكلام المغربي وحدود علاقته بالفقه 
والتصوف. وتحدث فيها عن علم الكلام في الغرب الإسلامي» وخصوصياته الى ميزته 
عن نظيره في المشرق» وعن ظاهرة إلحام العوام عن الكلام» وقضايا التجديد في هذا 
العلم؛ وازتناظه بالفقه والسيافيةق التعررة الكريه تعصيو ما الى عكست وظيفية 
هذا العلم في ارتباطه باجتمع» من خلال بعض النماذج الحية. 


أما حور الجلستين الرابعة والخامسة فتتمثل: المراجعات النقدية في الفقه وأصوله 
ليق ومن اران فقد قدّم الدكتور أحمد عبادي؛ الأمين العام للرابطة 
نيدن الغلتناء "اللاي بورق واة«المتيدة و السديق سيا لقنا ف الف ان اعون 
تناول فيها بيان مفهوم النقدء ومن يقوم به بين الفاعلية والجمود» ثم تحدث عن تطبيق 
هذا المحدد في مجالين: محال الكتب المقدسة» وبحال القرآن المحيد. وعن الآليات الف 
تحعل هذه الحيمنة علمية؛ إذ جعلها في خمسة عناصر؛ عقدية وبنائية وتتبعية وتمييزية 


وساي 


وحاءت ورقة الدكتور عبد الرحمن العضراوي من كلية الآداب/ بئ ملال بعنوان: 
الأسس القرآنية للدرس المقاصدي والمنهج النقدي للدرس الأصولي؛ إذ تتحدث عن 
ورين أساسييق؛ الأسلن المنهيضية القرآنية للدرسالمفاضديء' والمراجعة النقدية“للدرس 
الأصولي» وتم الوقوف على المصطلحات الأساسية في الموضوعين» والعلاقة بينهما. 

وأسهم الدكتور عمر جدية من كلية الآداب/ فاس سايس بورقة معنونة بب: 
نظرات في المراجعات النقدية المعاصرة في أصول الفقه؛ إذ تحدث عن هذا العلم بوصفه 
العلم الأصيل الذي يقدم منهاج التفكير الإسلامي المتكامل» ويساهم في تشكيل العقلية 
النقدية» لكنه مع ذلك عرف تأرجحاً بين القوة والضعف. وعرض لإعمال بعض 


١ 5‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠0‏ ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ سعيد شبار 
المعاصرين في المراجعات الدائرة حول هذا العلم مثل: طه العلوانيءوالترابي» 
والخمليشي» والريسون. 

وشارك الدكتور محمد همام باحث من مدينة أكادير» بورقته المعنونة ب: تجديد 
أصول الفقه في مشروع الدكتور حسن الترابي» مدل في النقد؛ إذ انطلق الكاتب من 
كون البحث في أصول الفقه. هو بحث في المنهج الذي استقل به هذا العلم. وركز 
85 على محهودات الترابي التخويلية: مل وإعادة بناء» لتكون قادرة على استيعاب 
كل مرافق التنظيم الاجتماعي و السياسي في حياة المسلمين. 


وقدّم الدكتور عبد الناصر أقسو من كلية الآداب/ بن ملال ورقة بعنوان: قراءة 
نقدية في واقع المنظومة الأصولية؛ وحيث عرض فيها للحملة عناصر تقتضي مراجعة 
فورية» وقد جعلها في خمسة عناصر أساسية» ظاهرة التقليد» وتأثير علم المنطق» وتأثير 
علم الكلام» ولزوم التخريج على قواعد المذهبء والتدقيق الفلسفي؛ إذ عدّها معيقات 
أمام الدور الاحتهادي والتجديدي المنوط بهذا العلم. 


وجاء محور الجلستين السادسة والسابعة بعنوان: المراجعات النقدية في التفسير 
والسنة وعلومهما. 

واحتوى على تسع أوراق؛ إذ قدم الدكتور أحمد بزوي الضاوي من كلية 
الآداب/ الجديدة ورقة بعنوان: نقد التفاسير» مقدمة في أصول التفسير لابن تيمية 
نموذجاً؛ إذ وضح الباحث منهج شيخ الإسلام في نقده للتفاسير» والفقه والأصول 
وعموم العلوم الشرعية. ثم بين دائرة النقل وما تستلزمه شروط الصحة فيهاء ودائرة 
القول أو العقل والاستدلال» وما تستلزمه شروط صحته كذلك. مع الاستدراك على 
مواطن القصور في الحانبين؛ إذ يمكن أن يتسرب الوهم أو الخنطاً أو التعارض مع 
تطبيقات ذلك في محال التفسير عموماً. 


ندوة المنهج النقدي في القرآن الكرم تقارير مؤتمرات ١0‏ 

وحاءت ورقة الباحث محمد السايسي من كلية الآداب/ مكناس بعنوان: قراءة 
نقدية في أسباب النزول. تحدث فيها عن ضرورة توظيف المعارف العلمية» والقواععد 
المنهجية» الى أجمع عليها علماء الإسلام في فهم القرآن الكريم والاستمداد منه وفي 
مقدمة ذلك علم أسباب النزول. هذا مع الكشف عن بعض مظاهر الخلل في التصنيف 
والتوظيف اليّ تقتضيها المراجعة. 

وقدم الباحث عبد الرزاق هرماس من كلية الآداب/ أكادير ورقة بعنوان: قواعد 
منهجية في نقد التراث التفسيري بين القدامى وامحدثين؛ إذ عرض لأهم القواعد 
المنهجية الى استند عليها المفسرون ابتداء من القرن الثالث الهجري حنى السادس» 
وكذا بعض إسهامات المعاصرين مع التنبيه على مواطن الضعف والقصور الى تطبعها. 

ورأى الباحث محمد المنتار باحث من مدينة الرباط» ورقته المعنونة ب: هيمنة 
القرآن الكريم المفهوم والدلالات. أن هيمنة القرآن الكريم من أهم المحددات المنهجية 
للمراجعة» وبناء عقول لما تفكير وتقدير منهجي: وركزت ورقته على العناصر التالية: 
مفهوم هيمنة القرآن الكريم؛ وهيمنة القرآن الكريم بوصفها محدداً منهاجياً» والوحدة 
البنائية وهيمنة القرآن» والعلاقة بين التصديق والهيمنة» وهيمنة القرآن ودورها في تحقيق 
الشهود الحضاري للأمة. 

وقدمت الدكتورة مليكة حفان من كلية الآداب/ بئ ملال ورقة بعنوان: نظرات 
نقدية في المنهج والأصول لقضايا إعجاز القرآن» عبد القاهر الجرحاني نموذجحا؛ إذ 
عملت على توضيح معالم المنهج التجديدي عند عبد القاهر الجرجاني من خلال 
محورين كبيرين. الأول في المراحعة النقدية لبحوث إعجاز القرآن لدى الجرجحاني» 
والثاني في الأصول الفكرية الأشعرية وأثرها في الفكر التجديدي لدى الجرجاني. 

وحاءت ورقة الدكتور محمد حفيظ؛ رئيس املس العلمي امحلي بعنوان: توحيه 
القراءات وجه من الحجاج النقدي في القرآن الكريم. تناول فيها أوجحه القراءات 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه» شتاء 47٠0‏ ١ه//9‏ ١٠٠٠م‏ شيعيل شنا 


القرآنية وعلاقتها بالمعاني والدلالات القرآنية» والمراجعة الي يعترض على بعض الوجوه 
فيها دون بعضء بحسب المعى والسياق. 

وقدّم الأستاذ احمد صابر» باحث من مدينة أكادير» ورقة بعنوان: منهج التصديق 
في القرآن الكريم: نموذج نبأ ابي آدم؛ إذ تناول بالبيان بعض المفاهيم القرآنية؛ مثل 
مفهوم الكتاب» والحق» والتصديق» والهيمنة» وارتباطها بالوحدة البنائية للنص في 
شبكته العلائقية» متتبعاً في ذلك أقوال المفسرين» ومطبقاً ذلك على ثموذج قصة ابن 
آدم. 

وشارك الأستاذ محمد رستم من كلية الآداب/ بئ ملال بورقة معنونة بب: 
المراجعة النقدية المعاصرة للسّنة النبوية» أحاديث صحيح البحاري والنقد المعاصر 
نموذجاً؛ إذ انبرى الباحث للدفاع عن صحيح البخاري أمام الطعون والتشكيكات؛ 
الى تعرض لها هذا الكتاب تحت أغطية متعددة من: القراءات» والمراجعات التحريفية 
للحقائق» يد شافتها وقصورها العلمي عن إدراك جهود البتعاري-رحمه الله- 
وصناعته الفنية في الجامع الصحيح. 

وقدم الأستاذ جمال اسطيري من كلية الآداب/ بي ملال ورقة بعنوان: قراءة 
نقدية في كتاب المصاحف لابن أبي داود؛ إذ أكد الباحث على أهمية هذا الكتاب 
وخطورته؛ لما اشتمل عليه من روايات وجد فيها المستشرقون مرتعاً حصباً للطععنء 
والتشكيك في القرآن وعلومه. وتتبعت الورقة بعض هذه الروايات بالنقد والمراجعة, 
5 وم م لضعفها وعدم صلاحيتها للاحتجاج. 


أما محور الجلسة الثامنة فجاء بعنوان: المراجعات النقدية في اللغة و العلوم الشرعية 


اندرحت في هذا احور أربع أوراق» فقد قدّم الدكتور محمد الغازي من كلية 
الآداب/ أكادير ورقة بعنوان:النص القرآني والدرس اللساني بين توظيف المنهج 


ندوة المنهج النقدي في القرآن الكريم تقارير مؤتمرات ١/8‏ 
واستثمار النتائج؛ إذ وضّح في قسم نظري ضرورة الإفادة ثما توفره المعرفة الإنسانية 
الحديئة لفهم النصوص المقدسة, ثم ركز في قسم تطبيقي على النتائج الايجابية؛ وما 
تتيحه من إمكانات وآفاق» وعلى النتائج السلبية المترتبة على سوء التطبيق» والتوظيف 

وحاءت ورقة الأستاذ الحسن بنعبو من كلية الآداب أكادير» بعنوان: تتميم رؤية 
الغزالي الطبيعية للاستدلال الشرعي على ضوء ما استجد من أبحاث في الدراسات 
اللسانية والمنطقية. وفيها ناقش استدلال الغزاللي واحتجاحه وتوظيفه للمنطق في مباحث 
الأصول مقار ذى العيية ادليه للملا بيه بو الويكية الأ واملة ود وعد 
المقال الفقهي ,والخطاب الطبيعي» وعلاقتهما بالقياس الأصولي وقياس التمثيل. 

وقدّم الدكتور إدريس ميمونئ من كلية الآداب/ بي ملال ورقة بعنوان: النهج 
النقدي في العلوم الإسلامية بين التصور الشمولي والتصور الحزئي: السيوطي تموذجاً؛ 
إذ ركز الباحث على البعد التكامى ف الغلوم عند السيوطي» وقدرتسه على بينساء 
مناهجهاء وضوابطهاء لاسيما في محال اللغة العربية بين النص الشرعي وكلام العرب. 
و محال مناهج النقد لأصول الرواية اللغوية. 

وجاءت ورقة الأستاذ عبد الله هداري باحث من مدينة ب ملال بعنوان: المفردة 
القرآنية و مفهوم المصطلح, مقاربة منهجية. وفيها وضح أهمية البحث في مفردات 
القرآن» وعلاقتها بعربيته وبنائيته» وعلى عنصر التجدد والتطور في هذه المفردات عبر 
التاريخ» بوصفها كائنات حية تستجيب لتحديات و(نوازل) كل مرحلة:؛ بحسب 
سقف العلوم والمعارف السائدة. 


وخلصت الجلسة الختامية بعد التقرير التركيبي لأعمال الجلسات إلى جملة توصيات 


وتوضيحات» من أبرزها: 


١ 4 ٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء .57 ١ه//9‏ .٠٠م‏ سعيد شبار 

ت الذغؤة إلى انناف البحث. هذا الموضوع النساس؟ لأنه "بسكل عمق 
الأزمة الفكرية والمنهجية في الأمة» من خلال استيعاب وجهات النظر المختلفة ومناهج 
البحث المتعددة والمتكاملة» وذلك بتجاوز النظرة والرؤية الأحادية ال تكرر نفشسها 
دوماً دون قدرة على استثناف البناء. 

الدعوة إلى تشكيل لحان علمية من الهيئات المشاركة؛ تتوزع حسب 

التخصصات العلمية؛ إذ تنظر كل حنة في تخصصها إلى ما تم من مراحعات قديمة أو 
حديثة؛ ثم ما يلزم من مراجعات جديدة مكملة» بحيث تصنف هده المراحعات 
وتستكتب من جديد الأقلام اللتخصصة في الموضوع؛ تفعيلاً لحركية المراجعة البطيفة 
وضكا الهم افيا امن عديد 

يعمل المركز على تفعيل هذه التوصيات وفق مخطط زمفيء بالاتفاق مع 
الجهات المشاركة في أقرب الآحال» وكذلك التسريع بطبع أعمال المؤتمر بحو الله 
5 


المؤتمر العلمي الدولي 
الفلسفة في الفكر الإسلامي: قراءة منهجية ومعرفية 
عمان: الأردن: "٠‏ شوال- ا ذو القعدة 479 ١ه‏ 
"٠١ 49‏ تشرين الأول (أكتوبر) ١٠٠٠م‏ 


مكتب الأردن 


نظم المعهد العالمي للفكر الإسلامي بالتعاون مع الجامعة الأردنية ووزارة الثقافة 
مؤتمراً علمياً دولياء بعنوان "الفلسفة في الفكر الإسلامي: قراءة منهجية ومعرفية". وقد 
تم التخطيط هذا المؤتمر منذ عام ونصف, وكان الحدف الأساسي من تنظيمه تبيان 
تمثلات الفلسفة في الفكر الإسلامي» وتحلية الصّور الي تعاملت يما فئات الباحثين في 
الفلسفة الإسلامية من داحل الأمة الإسلامية وخارجهاء والإسفار عن موقع الفلسفة 
الإسلامية من بحالات المعرفة» وأثرها في حركات الإصلاح؛ لا سيما الغربية منها. 
ولعلّ الهدف الأسمى ماثل في استنهاض همم المفكرين والباحثين» وحثهم على تأصيل 
موقع الفلسفة الإسلامية في الدراسات الفلسفية المعاصرة» وأثرها في تطور الفكر 
البشري» ودورها في معالجة المشكلات والقضايا الفكرية والعلمية المعاصرة. 

وقد استجاب لدعوة المشاركة في أعمال المؤتمر ثمانية عشر باحقاً من: المغغرب 
ومصر وسوريا والسعودية وتركيا والسودان والجزائر و العراق والأردن. 

وتضمن برنامج المؤتمر جلسة افتتاحية تحدث فيها الدكتور فتحي ملكاوي المدير 
الإقليمي للمعهد العالمي للفكر الإسلامي» والأستاذ جحريس سماوي الأمين العام لوزارة 
الفقافة الكزدية ميننوبا شرو ووينة التقافة تالأ روف و كلوهن التمرين أن كمون 
المرحوم الدكتور عبد الوهاب المسيري من المشاركين في المؤتمر» إلا أن قدر الله 
القالنية :قاعهار مد لج سكن رفك ويترعا كن الع السدضيرية 1 لوعن على ال 


١ *‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ مكتب الأردن 
بتراث المسيري» 27 لدوره في الفكر العربي الإسلامي المعاصرء رأت اللجنة أن 
تكون ورقته حاضرة في المؤتمر» فقدمت الدكتورة هبة رؤوف عزت خلاصة للبحث 
في الجلسة الافتتاحية. 

وتوزعت حلسات المؤتقر على سبع جلسات في يومين؛ فضلاً عن محاضرة الجلسة 
الافتتاحية» ومحاضرة ضيف شرف مؤتمر الأستاذ الدكتور طه عبد الرحمن» الي كانت 
بعنوان: "الفلسفة التداولية والاستقلال الفلسفي." 

وتوزع الوقت المحصص لكل جلسة على نصفين: الأول لعرض البحوث,ء والثاني 
للتعقيب عليها ومناقشتهاء وقد كان لهذه المناقشات والمداحلات أثرها في إغناء بحجوث 
المؤتمر. 

وعقدت فعاليات اليوم الأول في رحاب الجامعة الأردنية» وجاءت الجلسة الأولى 
برئاسة الدكتور فتحي ملكاوي المدير الإقليمي للمعهد العالمي للفكر الإسلامي» 
وتضمنت ورقتين» وتحدث في الجلسة الأستاذ الدكتور حسن حنفي» أستاذ الفلسفة 
غير المتفرغ في جامعة القاهرة/ مصرء وقد جاءت ورقته بعنوان: "الفلسفة الإسلامية 
من النقل إلى الإبداع". رأت الورقة أن الفلسفة الإسلامية بدأت بالنقل عن طريق 
الترجمة» اختياراً وتعليقاً وإنشاء للمصطلح, ثم شرحاً وتلخيصاً وعرضاًء نسقياً أو 
شعبياء فلسفياً أو أديياً. ثم بدأ التأليف باجتماع الوافد والموروث حي ينشأ الإبداع 
الخالصء الذي لا يعتمد على مصادر خارجية أو داخلية. ثم يبدأ الإبداع من تكوين 
الفلسفة» والرد على علم الكلام منهجاً وموضوعا وغاية» والتوحيد المطلق بين الفلسفة 
والدين» وبين العقل والوحي. 

وجاءت الورقة الثانية في هذه الجلسة بعنوان: "وظيفة الفلسفة في العالم العربي 
الإسلامي المعاصر" للأستاذ الدكتور عزمي طههء أستاذ الفلسفة الإسلامية في جامعة آل 
البيت/ الأردن. وبينّت الورقة العلاقة بين الفلسفة والدين»؛ من خلال محاوتتها 


الفلسفة في الفكر الإسلامي: قراءة منهجية ومعرفية تقارير مؤتمرات 1و١‏ 
استخلاص قانون للعلاقة بين وظيفة كل من الفلسفة والدين. ورأت الورقة أن الفلسفة 
ينبغي أن تمارس الوظيفتين التاريخيتين الرئيستين: الوظيفة النظرية بكل تفاصيلها في 
البحث عن الحقيقة» متعاونة في ذلك مع الدين الإسلامي» وأن تكون إشكالاتا هي 
إشكالات بمجحتمعها وأمتها أولاًء من أجل إنشاء فلسفة نظرية عربية إسلامية منضبطة 
بضوابط الحق في الوحي الإلي. 

أمّا الجلسة الثانية فترأسها الأستاذ الدكتور خالد جبر» أستاذ الأدب العربي في 
جامعة البترا/ الأردن. ونوقشت في هذه الجلسة ثلاث ورقات» تحدث فيها كل من 
الأستاذ الدكتور يمئ طريف الخولي» أستاذ فلسفة العلوم ورئيس قسم الفلسفة في 
جامعة القاهرة/ مضر. وجاءت ورقتها بعنوان: "نشأة الفلسفة الإسلامية تطوراً لعلم 
الكلام"» وبيّنت الباحثة أن علم الكلام هو تشكلٌ للعقل العربي الصميم» وكأنه هو 
الفلسفة الإسلامية الخاصة الى مهدت الطريق نحو الفلسفة الإسلامية العامة أو الحكمة؛ 
ثم كان تمام الكلام في الحكمة» وهي مرحلة عقلية تالية» استوعبته وتحاوزته» فكانت 
على وأو قبع عور و ]كيز نيد . 

وكانت الورقة الثانية للأستاذ حسن أبو هنية» الباحث في شؤون الفكر الإسلامي/ 
الأردن» وهي بعنوان: "التشكلات الفلسفية لعلم الكلام"» فبيّن أن علم الكلام جاء 
عناهج جدلية وحوارية متميزة» أُثْرَت الحضارة الإسلامية .عنهجية مؤصّلة» وإن كانت 
استعانت في بعض قواعدها بالمنقول اليوناني والفارسيء إلا أنها طبعتهما بطابع الإسلام 
عن طريق الدمج والاستيعاب» ولا يخفى أن الأصل في هذا المنهج الحدلي هو ما جاء 
به القرآن الكريم من نماذج متميزة في ا محاورة والمناظرة. 

وحتمت الحلسة الثانية بورقة بعنوان: "طبيعة التفكير الإسلامي في الإحابة عن 
الأسئلة الفلسفية التقليدية"» قدّمها المهندس الأردني سعيد فودة» الباحث في قضايا 
العقيدة والفكر الإسلامي» وحاول أن يثبت فيها أن الفكر الإسلامي في مختلف تحلياته 


١ 9 4‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 470 ١ه//9١٠٠٠ام‏ مكتب الأردن 
مساهمة أصيلة في حل المشكلات الفلسفية بأسلوب خاص» واستعرض بعض الحلول 
الي ساهم يما علماء الإسلام في مجال المعرفة. 

أمّا الجلسة الثالثة فترأسها الأستاذ الدكتور حسن حنفي» ونوقشت فيها ورقتان» 
اشتهلها الأستاذ الدكتور هادئ فزن أستاذ اللغويات وعميد كلية الدراسات الأدبية 
واللغوية في جامعة جدارا/الأردن» بورقة معنونة ب: "برهانيه العقل العربي من خلال 
فقه اللغة" انطلق فيها الباحث من (فقه اللغة)؛ فرأى أن الشاعر قادر على أن يأيٍ إلى 
الفلسفة من الشعر» ومن الصعوبة أن يذهب الفيلسوف إلى ميدان الشعرء واستدل 
على ذلك من خلال أشعار المتببي والبحتري وأبي تمام. 

وجاءت الورقة الثانية تحت عنوان: "الشريعة توجب التفلسف"» قدمها الباآاحث 
الأستاذ معتز حسن قاسم/ الأردن» فبحثت الورقة العلاقة بين الدين والفلسفة» ومدى 
أحقية هذه العلاقة في أن تكون مبنية على أسس قوعة وموضوعية؛ بحيث يتمكن 
الخطاب الفلسفي من أن يأخذ أرضية مشروعة في الوسط الديئ الإسلامي» وذلك من 
خلال العبور من الدعوة النصية في آيات الكتاب الكريم» ومن خلال عقلانية الدين. 


أمّا فعاليات اليوم الثاني فعقدت في رحاب المركز الثقافي الملكي» وترأس جلستها 
الأولى الأستاذ عبدالله أبو رمان» مدير المركز الثقائي الملكي/ الأردن» ونوقشت فيها 
ثلاث أوراق. فجاءت الورقة الأولى بعنوان: "تأملات في تسعة نماذج من الحكمة 
الصوفية المبكرة"» وقدمها الأستاذ الدكتور أديب نايف ذياب أستاذ الفلسفة في الجامعة 
الأردنية المتقاعد» وكشفت الورقة أهمية اليكم الموجزة الي رويت عن أساتذة الأجيال 
الثلائة الأولى من الصوفية (في الفترة من .١ه‏ إلى ه/ا اهم ).؛ سواء في التعبير عن 
الجانب الروحي والخلقي في الإسلام» أو في قدرقا على توحيه سلوك الناس إلى 
الرشاد. وتخير البحث من أجل هذا الغرض تسعة نماذج من الحكمة الصوفية في ذلك 
العصر» مناقشاً إياها كي تبوح بتلميحاتها ومراميها. 


الفلسفة في الفكر الإسلامي: قراءة منهجية ومعرفية تقارير مؤتمرات 8و١‏ 

وقدمت الدكتورة مروة محمود حرمة» أستاذ الفلسفة الإسلامية المساعد في الجامعة 
الأردنية» ورقة بعنوان: "وحدة الوحود ودلالاتها عند الصوفية", فحاولت توضيح 
مفهوم (وحدة الوحود) في الفكر الإسلامي؛ ولا سيما في التراث الصوثي» والإحابة 
عن بعض التساؤلات مثل: هل (وحدة الوجود) عقيدة أصيلة في الفكر الإسلامي أم 
دخيلة؟ وما الذي بميز وحدة الوجود الإسلامية عن غير الإسلامية؟ وما مواقف الناس 
من القول بما؟ وما دلاللات وحدة الوجحود عند الصوفية؟ 

وتحت عنوان: "الفلسفة الذاتية في الفكر الإسلامي المعاصر". حاول الدكتور زكي 
الميلاد» الباحث في الفكر الإسلامي» ورئيس تحرير بحلة الكلمة/ السعودية» أن يكشف 
عن واحدة من الفلسفات المهمة والحادة» الى اتصل ها الفكر الإسلامي المعاصرء وهي 
الفلسفة الذاتية الي أبدعها الفيلسوف الإسلامي محمد إقبال وعرف بمافي الشرق 
والغرب»؛ وبرهن من خلانها على تخلّق الفكر الإسلامي وقدرته على الإبداع الفلسفي. 

أمّا الجلسة الثانية فترأسها الأستاذ الدكتور عبد الناصر أبو البصل» رئيس جامعة 
العلوم الإسلامية العلمية/ الأردن» ونوقشت في هذه الجلسة ورقتان. ققدم الأولى 
اد كتور:رقنواك زيادة /:طبيبة سورق واتمالة رارق حائئ::فقسازفرة الأمريكفة: 
وكانت بعنوان: "نقد فلسفة ما بعد الحداثة في الفكر الغربي المعاصر". وتناولت الحداثة 
من كوفهًا لاد رن ا ومحصلة لسياق التطور التاريخي الغربي» ورأت أن الحداثة 
زمن تاريخي أكثر من كوفها تمثل وعياً جديداء وإن كان هذا الوعي الحديد قد تعظهر 
في فترة تاريخية محددة» ما جعلها لصيقة بعددٍ من المحددات» امن المفاذنة والتنوير» 
وانتهاء بفكرة التقدم. 

وقدمت' الذدكتورة تعيمحة إقرئس> الغاضحرة بالمارشحة العغليا للأسائذة 
بقسنطينة/الحزائر» الورقة الثانية وكانت بعنوان: "أثر المفاهيم الفلسفية الغربية في الفكر 
الإسلامي: العلمانية وتداعياتها نموذجاً". وتحدئت الورقة عن الأفكار والمفاهيم الي 


١ 5‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47 ١ه/9١٠٠٠ام‏ مكتب الأردن 
ولدت في الغرب» ونقلت إلى العالم الإسلامي عبر عدة قنوات» مؤثّرة بذلك في البنية 
الفكرية المفاهيمية للمجتمعات الإسلامية» ومتسببة في إثارة الجدل والتراع والفتنة بين 
أبناء امجحتمع الإسلامي» بسبب تباين مواقفهم من هذه الأفكار الوافدة» ومن ذلك 
مفهوم العلمانية الذي ظهر في الغرب المسيحي» وما نتج عنها من تداعيات خطيرة 
على المستويين الفكري والسلوكي. 

أما الجلسة الثالثة فترأستها الأستاذة الدكتورة يمئ طريف الخولي» رئيس قسم 
الفلسفة في جامعة القاهرة/ مصر. ونوقشت في هذه الجلسة ورقتان» الأولى للدكتور 
وائل خليل الكردي أستاذ الفلسفة المشارك في جامعة السودان للعلوم والتكنولوجياء 
وجاءت بعنوان: "شروط إدارة وتوجيه الوعي المعاصر وفق فلسفة إسلامية المعرفة"'ء 
وتحدث عن فرضيتين» الأولى: أن هنالك فلاسفة مسلمين أرادوا بناء منظومات فكرية 
متكاملة» تأحذ وتستمد شرعية ما من خلال الصبغة الإسلامية» مما أوقعهم في عدد من 
المشكلات والمفارقات. أمّا الفرضية الثانية» فهي أن فكرة الفلسفة الإسلامية لم تتحقق 
إلا في عصرنا الراهن فيما عرف .مشروع أو فكرة إسلامية المعرفة» ونادت الورقة 
بضرورة فهم هذا المشروع على أنه الفلسفة الإسلامية بصورقا الحقة» وهذا يتحقق 
يمزيد من الفهم الناشئ عن المقارنة الواعية للفكر والفلسفة الأوروبية المعاصرة» الىّ 
اسمت بصفة الرؤى المنهجية التحليلية» .مما لما وما عليها. 

أمّا الورقة الثانية في هذه الجلسة فجاءت بعنوان: "فلسفة الأنوار والفكر 
الإصلاحي العربي"» قدمها الأستاذ محمد زاهد جول/ تركيا وهو باحث في قضايا 
الفكر الإسلامي» وعرضت الورقة فلسفة الأنوار ال سادت أوروبا في القرن القامن 
عشر بوصفها نموذجًا إرشاديًا للفكر الإصلاحيّ العريّ في فهاية القرن النّاسع عشرء 
وبداية القرن العشرين» ويُعدٌ محمد عبده أحد أبرز ممثلي الفكر الإصلاحي فيما أطلق 
عله حمر الليعية سحلت لبي الأنوارن فؤوذ جا وقتا في الوقت نسينه 


الفلسفة في الفكر الإسلامي: قراءة منهجية ومعرفية تقارير مؤتمرات 1و١‏ 

وعقدت الجلسة الرابعة والأخيرة» برئاسة الأستاذ الدكتور سب حبان. خليفات» 
أستاذ الفلسفة في الجامعة الأردنية المتقاعد. ونوقشت في هذه الجلسة ورقتان. الورقة 
الأولى قدمها الدكتور أنور الزعبى» الباحث والمفكر الإسلامي/ الأردن» وجاءت 
بعنوان: "المعرفة الفطرية في ضوء إسهامات الفكر العربي الإسلامي"؛ وفيها أكد على 
أن الفطرة لم تحظ في الفكر الفلسفي بالأهمية المعتبرة بوصفهاء في العرف العربي 
والإسلامي» أساس كل معرفة» ومنطلق عملية التعقل بأسرهاء لذا فإن محاولة بيان 
اللفهوم الشرعي للفطرة» وتفهم بعض المفكرين البارزين له تحديداًء يفيد في إلقاء الضوء 
على العديد من المسائل الكبرى الى تضمنتها الشريعة» والمتعلقة بالمعرفة والوحودء 
والإنسانء والعبادة» وفعالية التعقل. 

أمّا الورقة الثانية» فقدمها الدكتور مصطفى غنيمات» أستاذ الفلسفة الإاسلامية 
المشارك في جامعة الإسراء الخاصة /الأردن» وجاءت بعنوان: "نشأة التفكير الإسلامي 
وخعصوصية العلوم الإسلامية المبكرة"؛ وبيّن فيها أن نزول القرآن الكريم مثّل انقلاباً في 
التفكير العربي بل وفي التفكير الإنساني» حين رسم للناس كافة قواعد الفكر والنظر إلى 
حانب قواعد الحياة العملية» وبين لهم حقيقة الحقائق الغيبية (الميتافيزيقية)» والحقائق 
العلمية (الكونية)» والقواعد المتعلقة بالسلوك الإنساي. وشكلت تلك الحقائق 
والقواعدء كما جاء بما القرآن الكريم والسنة النبوية» لبنات أساسية في نشأة التفكير 
الإسلامي» ومن ثم النشأة المبكرة للعلوم الإسلامية. 

وتضمنت الحلسة الختامية كلمات المؤسسات المنظمة للمؤتمر» تبعها البيان الختامي 
للمؤتمرء وتلاه الدكتور رائد عكاشة مقرر اللجنة التحضيرية» وتضمن البيان التوصيات 
الآتية: 


١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة؛ العدد هه, شتاء 47٠‏ ١ه/ة‏ ١٠٠٠م‏ مكتب الأردن 

.١‏ التنويه بالتعاون بين المعهد العالمي للفكر الإسلامي والجامعة الأردنية ووزارة 
الثقافة» في بحث قضايا التراث والفكر الإسلامي. والدعوة إلى ترسيخ هذا الأسلوب 
من العمل المشترك بين المؤسسات الأكادكية والأهلية والرسمية. 
منظور مستقبلي» وتبين موقع الفلسفة الإإسلامية من الفلسفات المعاصرة. وعقد 
المؤتمرات ال تتلمس بحديد علم الكلام وتأصيل الفلسفة الإسلامية» والتطرق إلى مابعد 
الحداثة وتحلياتها في الفكر المعاصرء والفكر العربي الإسلامي. 

5. الدعوة إلى الاحتهاد في تجحديد فهم التراث» من خلال منهج نقدي لا دفاعي» 
لينتقل الفكر العربي الإسلامي من مرحلة التغ بالتراث فحسب إلى دائرة الإبداع. 

ه. دعوة الباحثين إلى إحراء بحوث علمية تجمع بين التأصيل النظري والتطبيق 
العملي للفلسفة ليتجلى دور الفيلسوف العالم العامل. 

5. الدعوة إلى إعداد قاعدة معلومات خاصة بالفلسفة الإسلامية توضع على 
الشبكة العنكبوتية» ونشر أبحاث هذا المؤتمر في هذه الشيكة» إضناقة إل نشرها ورقيا: 

. الاهتمام بالدرس الفلسفي في أقسام العلوم الاحتماعية» وتشجيع التوعية 
بآليات الفلسفة» وإدارماء وكيفية استخدامها في بحث الموضوعات؛ ودعم الباحثشين 
المتميزين للتخصص في الفلسفة الإسلامية» بكدف تقديم إنتاج إبداعي على المستوى 
العالمي» يسهم في دعم الحضور الإسلامي في ساحة الفكر العالمي» وترشيد الحضارة 
المعاصرة. 

8. الاهتمام بدراسة علم الكلام الجديد» ولا سيما التطبيقات المعرفية في فلسفة 


العلم. 


عروض مختصرة 
إعداد: أسماء حسين ملكاوي 


.١‏ التراث والمنهج بين أركون والجابريء نايلة أبي نادر» بيروت: الشبكة العربية 
للأبحاث والنشرء 8١٠7م‏ 9ه صفحة. 

عثل هذا الكتاب قراءة معمقة لمشروعيّ كل من: محمد أركون؛ ومحمد عابد 
الجابري» ورؤيتهما للعلاقات بين العقل واللنطاني: يتألف الكتاب من: مقدمة» وعشرة 
فصولء وحاتمة؛ إذ درست فيه مؤلفته الباحثة اللبنانية أبي نادر» غنصري "الثراث 
والمنهج" في كتابات كل المفكرين المذكورين دراسة نقدية مقارنة مع تشريح لجهد 
كليهما في ابحالات المتنوعة( سياسية ودينية» إلخ)6 وقامت باستقصاء ما كتب عنهما 
في هذا السياق. 


؟. ما بعد الاستشراق: الغزو الأمريكي للعراق وعودة الكولونياليات البيضاءء 
فاضل الربيعي» بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» /01١٠٠٠م»‏ 91 صفحة. 

يقَدُم المؤلف في كتابه 56 (حديئاً للاستشراق- 0 إياهه بالاستشراق 
الكلاسيكي, الذي ازتبط قله ببزوغ عصر الاستعمار في الشرق- وأسماه "ما بعد 
الاستشراق". المرتبط ببزوغ عصر استعماري جديدء والمتمظهر ف أحدث صّوره 
بالغزو الأمريكي للعراق؛ هذا الغزو الذي كشف عن الطريقة الي تم فيها إنشاء صُور 
خياليّة عن الشرق» كما قدم للغرب بأسره» فرصة للتعرف على الشرق القديم نفسه 
من حديد» ولكن عبر أدواث جديدة من العنف» غير معهودة في الكولونياليات 
القديمة. ويتكون الكتاب من ستة فصولء تحمل العناوين التالية: من رحلات 
الاستشراق الأولى إلى ما بعد الاستشراق» هوس تيل العراق» حول القاريخ 
الاستشراقي» أوهام النخحبة: إحفاق الليبراليات الجديدة» من الهند القديمة إلى أفغانستان 
الجديدة: عودة الكولونياليات البيضاءء أساطير ما بعد الاستشراق. 


٠‏ . ” إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .47 ١ه/9.٠٠٠ام‏ أسماء حسين ملكاوي 

*. الإسلام والإصلاح الثقافني» زكي الميلاد» القطيف: دار أطياف للنشر 
والتوزيع» 1٠٠7م ١١/5‏ صفحة. 

يتناول المؤلف قضية الإسلام والإصلاح الثقائي في ثلاثة محاور رئيسية» ناقش في 
أوهها الأزمة الى يعيشها المثقف في العالمين العربي والإسلامي» با أهم من دعاهم 
بالمتقفين من رواد النهضة ودعاة التحديث والتجديد» منذ عصر التنوير مشثل: طه 
حسين» ورفاعة الطهطاويء ومحمد عبده. إلى وقتنا الحالي من: محمد أركون, إلى محمد 
عابد الجابري» وعبد الرحمن بدوي. ثم يتناول في انحور الثاني مفهوم "الإصلاح 
الثقائي"» ويذهب إلى معالحة بجموعة من القضايا الإصلاحية» ويتحدث عن قوى 
التحديث في العالم الإسلامي» والمشاكل الى تعوقها مثل؛ ظاهرة العنف» وأزمة الهوية 
والانتماء. ويدرس المؤلف في المحور الثالث؛» آفاق الإصلاح الثقافي» في بجموعة من 
القضايا المحامة وهي: التنوير الدين» والتسامح الإسلامي» والنظرة إلى الآخر» وجتمع 
المعرفة» والقطيعة والتواصل. 

:. تحليل النظريات الاقتصادية» بول كروغمان» ترجمة: رانيا محمد عبد اللطيف» 
القاهرة: الدار الدولية للاستثمارات الثقافية» /1٠٠٠م» 7١١‏ صفحة. 


يهدف كروغمان في كتابه هذا إلى شحذ تفكير الكثير ممن يعدون أنفسهم على 
قدر كبير من الدراية في الاقتصاد» وحثهم على بذل المزيد من التفكير الفعلي في العلوم 
الاقتصادية» وذلك عبر مجموعة من المقالات الي كتبها ونشرها في عدد من المحجلات 
الأمريكية» خلال سنوات عدة» 56 وتحليلاً على بعض الأحداث الاقتصادية الحارية 
في أمريكا أو فرنساء وفجّر من خلالها بعض الأفكار المقبولة عند الناس وجعّلها تبدو 
غير صحيحة؛ من أجل حنهم على التفكير» واستخدم في ذلك أسلوباً سهلاً ميسراً 
وممتعاًء محاولاً إزالة الانطباع لدى عامة الناس بأن علم الاقتصاد معقد وممل. وتحدث 
قاع شيو عبرو القعنابا الاقهاة :2 وما هاف مامت تعاض وظبتر اهر 
يلاحظها الإنسان العادي» على رأسها: نظام الضرائبء والعولمة» واقتصاد السوق. 


عروض مختصرة 0" 

ه. الانتماء الحضاري والموية الثقافية في ضوء عروبة القرآن - الإسلام العربي 
.. معالم في طريق الوحدة والتعايش والاعتدال لتدبر القرآن وفهمه بلسانٍ عربي 
مبين» علاء الدين المدرسء العراق: دار الرقيم» ١٠٠٠م» ١9١‏ صفحة. ْ 

في وقت أصبح فيه موضوع الحوية والانتماء من أخطر التحديات الي تواحه 
الشباب العربي والمسلم وثقافتهم المعاصرة؛ فإن المؤلف يوجه رسالة -عبر هذا 
الكتاب- إلى شباب الأمة» يدعوهم فيها إلى التمسك يمويتهم واتتمائهم العروبي 
الإسلامي» وينبههم إلى مفاهيم الوحدة» والحوار الحضاريء والتعايش السلمي بين 
الحضارات» والأديان» والمذاهبء والشعوبء والأمم. ويحاول الكتاب من خلال 
موضوعاته المتنوعة» تأصيل مفهوم وحدة الحضارة في تاريخ الإنسان» ممثلة في وحدة 
الأصل واللغة والعقيدة. ومن أهم الموضوعات الى طرحها في كتابه: العرب والعروبة 
بين مفهوم الربانية ومفهوم القومية» لغة القرآن بين الأصالة والتجديد والحيوية» جزيرة 
العرب موطن الحضارة الأولى الأصلية» عروبة اللغات الأوروبية» الطب العربي والطب 
النبوي» مفردات الحداثة والتقانة في اللغات الأوروبية ذات الأصل العربيء وغيرها 
الكثير. 

”. الماضوية - الخلل الحضاري في علاقة المسلمين بالإسلام» سامر خير أحمدء 
عمان: دار البيروني للنشر والتوزيع» /١٠٠٠م» ١55‏ صفحة. 

يسعى مؤلف الكتاب إلى المشاركة في الجهود الفكرية والنظرية الي تبذل للوصول 
إلى الفكر الإسلامي الحقيقي- الذي هو مفتاح التغيير في واقع أمتنا المتردي- بعد أن 
أيقن أن الفكر الماضوي الذي رفع شعار النهضة في أواخر القرن التاسع عشرء على يد 
الشيخ محمد عبده؛ قد بجح في زمنه هوء ولكنه ل يعد قادرا على إففاض الأمة من 
جحديد. يتكون الكتاب من سبعة فصولء تحمل العناوين التالية على التوالي: مأزق 
الماضوية» الماضوية ضد النهضة, العقل الماضويء الماضوية والسياسة الماضوية في 
الممارسة الاجتماعية» الماضوية وأداء الشعائر» ضد الماضوية. ويضع المؤلف في حاتمهة 


كتابه خمسة شروط موضوعية:؛ لا بد أن يتأسس عليها أي مشروع مكضوي عربي 


١ *‏ 7 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 57 ١ه/9١٠٠٠ام‏ أسماء حسين ملكاوي 
ناحح» وهي: أن يكون المشروع فوق قطريء فضلاً عن كونه عصرياء ودكتاتورياً 
معي الالتزام الأخحلاقي الطوعي للانخراط فيه): ووحيداء وذا أولوية. 

. القرآن الكريم في دراسات المستشرقين (دراسة في تاريخ القرآن: نزوله 
وتدوينه وجمعه), مشتاق بشير الغزالي» بيروت: دار النفائس» /١٠٠٠م» ٠٠١‏ صفحة. 

الكتاب في -أصله- بحث أكاديمي أعد لنيل درجة الماجستير» يتناول فيه المؤالف 
بالتحليل والنقد الدراسات الاستشراقية ال أخحذت تبحث في موضوع تأريخ النص 
القرآني منذ قرنين ونصفء, ودرست القرآن من حيث نزوله وتدوينه وجمعة» وتضمنت 
العديد من الادعاءات الباطلة» الى دفعت بعضهم إلى القول بتحريف القرآن» أو أنه 
مستقى من النص التوراتي» وهنا يجتهد الباحث في دحض أباطيل المستشرقين حول 
القرآن الكريم» بعد مناقشتها بأسلوب علمي رصين. ويتضمن البحث أربعة 
موضوعات رئيسة هي: التصور التاريخي لعلاقة الاستشراق بالقرآن الكريم, تتزيل 
القرآن الكريم في المنظور الاستشراقي» تدوين القرآن الكريم وجمعه في عهدي النبوة 
والخلافة الراشدة في المنظور الاستشراقي» طعون المستشرقين في النص القرآني. 

/. النظم الإسلامية» عبد العزيز الدوري» بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية» سلسلة الأعمال الكاملة للدكتور عبد العزيز الدوريء العدد 25 8١٠٠م‏ 
7 صفحة. 

يتكون الكتاب من ثلاثة فصول: جاء الأول منها بعنوان "النظم السياسية"» وهو 
يتناول الموضوعات التالية» هي: أصول النظم السياسية» نظام الخلافة وتطوره» نظريات 
الخلافة. أما الفصل الثاني فيبحث في "النظم المالية" في أربعة موضوعات» هي: تدابير 
الرسولء التنظيمات المالية للخليفة عمر بن الخطاب, نظام الضرائب في العصر الأموي» 
نظام الضرائب ف العصر العباسي الأول. أما الفصل الأخير فيتحدث عن "النظم 


الإدارية" في موضوعينء هما: الدواوين» والوزارة: نشأتها وتطورها. 


عروض مختصرة 0" 

5. تطور الفكر السياسي الح نحو خلافة دبمقراطية, أحمد الكاتب» بيروت: 
مؤسسة الانتشار العربي» /١70م2 7٠1‏ صفحة. 

يطرح الكتاب سؤالاً محورياً مفاده: هل يمكن الجمع بين الخلافة والديمقراطية؟ 
0 مجموع الإحابات الي تناولها المفكرون المسلمون على هذا السؤالء؛ الي 
أدت- في مجملها- بالمؤلف إلى طرح سؤال آخر: هل يتناقض الإسلام مع الليعقراطية؛ 
أم يتناقض مع الفكر الاستبدادي الخاص الذي يحمله البعض عن الإسلام؟ ويستنتج 
المؤلف بعد دراسته لمعالم الدولة الإسلامية في عهد الرسول صلى الله عليه وسلم 
والخلفاء الراشدين» وظهور المذاهب الدينية المحتلفة» أن الفكر السياسي الس القدم 
يتناقض مع الديمقراطية» ثم يحاول تقدم صورة جديدة عن الفكر السياسي الإسلامي» 
يجمع فيها بين الإسلام والديمقراطية» ويدعو في فهاية الأمر إلى قيام خلافة شعبية 
دعقراطية. يتكون الكتاب من مقدمة بعنوان: بين الخلافة والديمقراطية» وخمسة أبواب 
تحمل العناوين التالية: الطابع المدن للدولة الإسلامية الأولى» نشوء المذهب الس 
وتأسيس الأصول التشريعية» ملامح الفكر السياسي السّيء العوامل الذاتية في اهيار 
أنظمة "الخلافة"» تطور الفكر السياسي الم من الخلافة إلى الديمقراطية؛ وخاتمهة 
بعنوان: نحو حلافة دبمقراطية» لا سنية ولا شيعية. 

٠‏ . ما بين دولة الطوائف والدولة الديمقراطية: إشكاليات وتوجهات- تراثنا 
الفكري: بين الرؤية السّلفية والتنوير المعرفي» مجموعة مؤلفين» بيروت: دار الفارابي» 
صفحة. 

يندرج هذا الإصدار ضمن سلسلة إصدارات تجمع نتاج أعمال الندوات الفكرية 
الى ينظمها مركز مهدي عامل الثقاثي. ويوثق الكتاب الجلسات الندوة الفكرية 
بعنوان: "تراثنا الفكري بين الرؤية السلفية والتنوير المعرقي". ويتضمن الكتاب الأوراق 
البحثية الى قدمتها مجموعة من الباحثين المشاركين بالندوة» ونذكر منها: "في نقد دولة 
الطوائف أم في نقد المنظور الطائفي للدولة" لوحيه كوثراني» "كيفية بناء الدولة 
الحديثة" لدميانوس قطارء "التأويل الصوفي من البنية إلى القراءة" لطيب تيزيئ» "نزعة 


ه ٠‏ ” إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠‏ ١ه/‏ 9٠٠٠م‏ أسماء حسين ملكاوي 
تقديس الماضي" حابر عصفورء "التراث العقلاني للنهضة العربية وتحديات ثقافة العولمة" 
. إلى رشي اه 5 50 نل ره 

.١‏ الرحمانية ديمقراطية القرآن. محمد سلمان غانم» بيروت: دار الفارابي» 


٠5م‏ ه” صفحة. 


يشتق الكاتب الكويى عنوان كتابه "الرحمانية" من الرحمة» وهي كلمة قرآنية تعئي 
بالمفهوم العملي: إعطاء كل ذي حق حقهء بلا ظلم أو استغلال. والرحمانية كما يراها 
المؤلف هي دبمقراطية القرآن» الي درسها بعض بحلياتها ومظاهرها العملية في فصول 
كتابه الخمسة» وبدأ عثال الحج؛ الذي يعد تظاهرة رحمانية بجسدة للعلاقات الإنسانية 
المفعمة بالعزة والكرامة لعباد الله. ثم صلاة الجمعة؛ الى تعب في أحد معانيها الرحمة 
والتراحم لما يمثله المسجد من فسحة لحرية الرأي؛ والتذكير .مصالح الجماعة؛ 
وقضاياهاء ومشاكلها. كما تطرق المؤلف إلى بعض جوانب نظرية الأمية في القرآن. 
ثم تكلم عن شخصية مثلت رحمانية القرآن ودبمقراطيته» وهو نبي الله محمد صلى الله 
عليه وسلم؛ بوصفه ني الجماعة» وخحتم كتابه بالثورة المنشودة ليأحوج ومأجحوجء وهي 
الوعد الإلحي الحق. 

؟. الأصول الاجتماعية للدكتاتورية والدبمقراطية: اللورد والفلاح في صنع 
العام الحديث, بارينجتون مورء ترجمة أحمد محمود» بيروت: المنظمة العربية للترجمة» 


مل كم 66> صفحة. 


يرسم بارينجتون مور ف كتابه» خريطة للمسارات التاريخية الى سارت فيها دول 
الغرب والشرق الرئيسيّة» كي تصل إلى مرحلة امجتمع الصناعي الحديث» ويستكشف 
أسباب تطور بعض البلدان في العصر الحديث كدعقراطيات» بينما تطور البعض الآخر 
كدكتاتوريات فاشية أو شيوعية. كما يبحث في الأدوار السياسية الي قامت بما 
الطبقات العليا المالكة للأراضي» وطبقة الفلاحين» بوصفها مجتمعات زراعية تطورت 
إلى مجتمعات صناعية حديثة. يتكون الكتاب من ثلاثة أبواب» تتوزع فيها تسعة 
فصولء, تحمل العناوين التالية: إنحلترا وإسهامات العنف في التحول التدريجي» التطور 


عروض مختصرة 6" 
والثورة في فرنساء الحرب الأهلية الأمريكية: آخر الثورات الرأسمالية» اهيار الصين 
الإمبريالية وأصول المتغير الشيوعى» الفاشية الآسيوية: اليابان» الديمقراطية في آسيا: المند 
وثمن التغيير السلمي» السبيل الدبكقراطي إلى امجتمع الحديثء الثورة من أعلى والفاشية» 
الفلاحون والثورة. 
- 1/0110 لآهء201111) اترعاكنوك-ل 77071 5:1 1لسادء 071 ©1176 710ه 10711ك1 .13 
,(10101) تقمتصطتدك طدامللقطكا ,لكام نط4 رع 1كتوك-ل 117071 176 017 111 
30 اع طمطتعامء5) 5تعطد1اطناط ممع252201 ,(1602ل8) "ماخ تتقاجة1/1 
.5 248 ,(2008 
عنوان الكتاب بالعربية: "الإسلام ونظام العالم المستشرق (الاقتصاد السياسي 
لحوليات النظام العالمي)". يسعى خلدون سمان» أستاذ علم الاحتماع في جامعة 
مكالستر في مينيسوتاء ومظهر الزعبى أستاذ الدراسات العالمية والإنسانيات في جامعة 
زايد» في كتاهما إلى تقدم فهم 0 للإسلام» ودور المجتمعات الإسلاميّة» وعلاقاها 
بالثقافة العالميّة» والحقائق الاقتصاديّة. ويتحدّى الكتاب التوجه الحالي» الذي ينظر إلى 
الإإسلام بورضك اما ثقانا يقع حارج القضرية ويضيق الله لقانايسن الاتخناه باهه 
جزء من الخطاب العنصريّ غير المدرك لحقائق الإسلام المعاصر. فامجتمعات الإسلاميّة 
اليوم هي منتجات النظام الرأسمالي العالمىي» ولا يمكن فهمها منفصلة عن القوى الي 
تحكم ع النظام العالمي. وعرض المولفان صورة دقيقة عن المحتمعات الإسلامية ود 
متحديان بقوّة فكرة أن الإسلام ليس جزءا من النظام العالمي الحديث؛ أو أنه ليس 
متأثرا به كثيرا. 
01 155075 1015561111118 :15111آه1تاء 071 مروع ل ©1176 ع171ع 010/1197 .14 
-10 21055ع11طتاظ عتططة[؟] ,لماك لتلطقطاك. ]8 ,"تربداك[! أكدرتمع 4 1777" 116 
.5ع 27/2 ,(2007 ,1 2113157ةل) 26100221ماعا 
عنوان الكتاب بالعربية: "تحدي الاستشراق الجديد: مقالات معارضة حول 
"الحرب على الإسلام"".تطور عبر العقود السابقة شكل جديد من الاستشراق الذي 


7١5‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 576 ١ه/9١٠٠٠ام‏ أسماء حسين ملكاوي 
أظهر الإسلام عدواً للغرب» وظهر الإسلام السياسي» ومعارضته للهيمنة الغربية على 
العالم الإسلامي؛ بوصفه دليلاً على الكره العميق لكل ما هو غري. وبالتالي؛ فقد دعا 
المستشرقون الحدد إلى إصلاح شامل بما فيها تغيير الأنظمة السياسية؛ والحروب؛ 
وفرض الديمقراطية على ابمحتمعات الإسلامية» وحذروا من أن أي انسحاب غربي من 
هذا التحديء يعي أن الإسلاميين- بالتأكيد- سيحصلون على القوة الي تدمر الغرب. 
ويناقش مؤلف الكتاب افتراضات المستشرقين الحدد حول الإسلام؛ من أنه دين غير 
قابل للتغيير» ويعارض القيم الغربية» وغير قادر على التكيف مع العالم الحديث. 50 
إياهم بالترويج لتقبّل الإمبريالية الأمريكية والإسرائيلية المدفوعة نحو العالم الإسلامي 
تحت مسميات الضرورات الأمنية» والمهمات الحضارية» وبسوق ادعاءات مبنية على 
التحيز والتفسير غير الدقيق للتاريخ. و يرى المؤلف أن إسرائيل هي قوة أفقدت التوازن 
للمنطقة؛ إذ يعتمد بقاؤها عبر تحويل الصراع الغربي الإسلامي إلى حرب طاحنة. 
وليس مستغرباً -حسب تعبيره- أن كثيراً من المستشرقين هم من الموالين لإسرائيل. 

-1ه1نزء 0011 50105 نط /[0 16ان07111) 4 11751١‏ 1116 1(26/1101718 .15 

500 ,(2007 ,23 تاع6مغء0) 80015 كتاعطأعصممع ,ومنتتتة 11 160 ,ارد 


عنوان الكتاب بالعربية: "الدفاع عن الغرب: نقد استشراق إدوارده سعيد". 
ينتقد المؤلف في كتابه هذا أحد أعمال إدوارد سعيد الشهيرة» والمسمى "الاستشراق"؛ 
هذا الكتاب الذي لاقى لمدة ثلاثة عقود, الكثير من التقدير والتعليق» وترحم إلى أكثر 
من خمسة عشرة لغة» وكانت أطروحة سعيد الأساسية؛ أن الصورة الغربية للشرق 
كانت متحيزة بشدة بسبب الاستعمار والعنصرية» وأكثر من قرنين من الاستغلال 
الغربي السياسي للمنطقة. وكان هذا الرأي "الجدلي" لمعه سيدا في أن يعيد الغرب 
نظرته حول الثقافات الشرقية. ويرى المؤلف أن أفكار سعيد عن الغرب هي خاطفة» 
ويتهم سعيد بإساءة تفسير كثير من أعمال المفكرين والعلماء الغربيين» وبإساءة عرض 
الحضارة الغربية بشكل كامل» كما ينتقد سعيد في عدم استخدامه مناهج البحث 


عروض مختصرة ا 
العلمي الملائمة» والمناقشات غير المترابطة» والفهم التاريخي الناقص»ء وغيرها من 
الانتقادات في بحالات عدة. ووضع المؤلف في غهاية كتابه ملحقاً يعيد النظر في أهمية 
أعمال المستشرقين في القرنين الثامن والتاسع عشرء الذين تأثرت سمعتهم بسبب كتاب 


(١ 


إدوارد سعيد "الاستشراق". 
-211671141) 07 1711701 ©1111 :1857000511215 8711151 ©1876 11 1510711 .16 
سهع1آ طتهجاظ ,كىدوء27 185711151 ©111 111 1510111 [0 1114110115© 1227215 011 157111 
240 ,(2008 مرع5 15) ووعع 1132 ,تتدط 
عنوان الكتاب بالعربية: "الإسلام في الصحف البريطانية: تأثير الاستشراق على 
صور الإسلام في الإعلام البريطائي". تأثرت صورة الإسلام بوصفه ديناً عنيفاً ومعاديا 
للغرب» وسيطرت هذه الصورة في وسائل الإعلام العالمية» منذ فتوى آية الله الخميئ 
ضد سلمان رشديء إلى تطرف حركة طالبان» وهجمات الحادي عشر من سبتمبر. 
ويحاول المؤلف دحض هذه اينات اذا في الاعتبار مقالات المستشرقين 
اللقووقلة ارعاء بالعلامة ممه ين لابجلا والعرنينة وعدمين كل قاورد تي 
ق الضحافة البريطاية الموضوغية. ويرى المولق أن ما عت تتظيعاق الصخافة هوق 
الواقع جزء بسيط وناقص» لوضع اتقو يعقيدا كدير وى اللولك أن "الأ جذانت' امسا 
إليها سالفاء قد تم عرضها ف وسائل الإعلام» بوصفها "نموذجحاً أصليا" للإاسلام 
بينما- في حقيقة الأمر- لا يوجد هناك إسلام مركزي واحد؛ وبالتالي» فليس هناك 
بجتمع إسلامي واحد وثابت. واستنتج المؤلف أن الإسلام وامجتمعات الإسلامية ليسا 
مُكرّسّين لمهام المواحهة» والعنف» والإرهاب, والعداء لكل ما هو غربي؛ ولكن 
الإسلام والمجتمعات الإسلامية مختلفة جداً في اتجاهاتهم السياسية والدينية. 


م . ” إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .47 ١ه/9٠٠٠ام‏ أسماء حسين ملكاوي 
11006 117 0110 512165 10/711120 ©1716 :001716111411511 471671071 .17 
3 طتاوال 01 15157ء0117نا عغط1' ,ع1اأئماآ كداع2011آ ,943[ 5112 اقمع 
464 ,(2008 ,3 طاعنتة/طا) ووعط 
عنوان الكتاب بالعربية: "الاستشراق الأمريكي: الولايات المتحدة والشرق 
الأوسط منذ عام ."١44©‏ يعتمد هذا الكتاب على بحث طويل ومعمق لتاريخ 
العلاقات الأمريكية الشرق أوسطية» ويقدم أسئلة مثيرة حول هذا التاريخ» ويلقي 
الضوء بتركيز كبير على أحداث 44/١١‏ وعلى الستين سنة الماضية من المواجهة 
الأمريكية مع الشرق الأوسط. والفكرة الرئيسية الي يركز عليها أستاذ التاريخ في 
جامعة كلارك "دوغلاس ليتيل" هي؛ التعقيدء وأحياناً التوحهات والاهتمامات 
المتضاربة» الى حددت سياسة الولايات المتحدة في المنطقة. ويرحع ليتل أسباب إعاقة 
النشاط السياسي الأمريكي في المنطقة إلى سوء الفهم العميق للثقافة الشرق أوسطية» مما 
تسبب في نتائج سلبية غير مقصودة وغير متوقعة للولايات المتحدة. وركز المؤلف عبر 
فصول كتابه التسعة على عواقب ظهور النفط في المنطقة» واستمرار النماذج العنصرية 
والثقافية (سواء المعادية للسامية أو المعادية للإسلام)» وأهمية إسرائيل في السياسة 
الخارجية الأمريكية. ثم وضع التساؤل المهم؛ فيما إذا كانت السلطة والثروة قد قدمت 
لأمريكا المرحجعية الأخلاقية اللازمة للسيطرة على الشرق الأوسط؟! 
-ك[ ننه أكط 1001ل[ 111 زه جناي ©1116 :15111 آه1دء 0171 0671071 .15 
1/70 116 111 1101112011011 0ك 117 ]نات ) 1945 م1 16500 70111[ 10711 
,(2009 ,31 01237) 0105 1 زعع0ع01011آ1 ,ععماه11 15012لا ,لأكمسط 
.2005 
عنوان الكتاب بالعربية: "الاستشراق الألمانى: دراسة الشرق الأوسط والإسلام 
من ١8٠6١٠‏ الى ١548©‏ (الثقافة والحضارة في الشرق الأوسط)". كانت الجامعات 
الألمانية في طليعة مقدمي المنح التعليمية في الدراسات الاستشراقية» خلال القرن التاسع 


عروض مختصرة 5 
عشر ومنتصف القرن العشرين. ويقدم هذا )لكاتب ار معن اع كو 
الاستشراق» بالاعتماد على مسح شامل لآلاف المنشورات الألمانية عن الشرق الأوسط 
ف تلك الفترة. وبعد أن تستعرض بدائل النظر إلى الاستشراق بوصفه هواية فكرية 
محضة» أو كونه وظيفة سياسية. تقوم المؤلفة- وهي باحثة ومدرّسة لتاريخ الشرق 
الأوسط في الجامعة العبرية في القدس» وجامعة بن غوريون- بتتبع التطورات الي 
طرأت على هذا النوع من المعرفة بوصفه مهنة. وتناقش العلاقة المتبادلة بين خيارات 
البحثء والفرص الوظيفية» في الجامعات الألمانية» متفحصة تاريخ هذا الفرع من 
المعرفة في إطار العلوم الإنسانيّة. يحتوي الكتاب على ثمانية فصول تتحدث عن بحالات 
العمل في الجامعة» والكتابات عن الشرق الأوسط وكتابماء ونشأة الدراسات 
الاستشراقية الحديثة» وغيرها من الموضوعات. 

70 1001116 ,10هكالا ©11 110ه 5010 :007167112115111 16001119 .19 
,11655 اماع تلتطاكه 177 01 17ذاء كتطنآ ,معكة نه 117 7هل/1 أ7112ه10 ,مع كملا 


501 ,2007 نام طماء اا 


عنوان الكتاب بالعربية: "قراءة الاستشراق: مالم يقله سعيد". يبقى إدوارد 
سعيد أحد أبرز النقاد والمفكرين المؤثرين في وقتنا الحالي» الذي حصل على شهرة 
واسعة نتيجة مجموعة من أعماله المتنوعة» وأبرزها كتاب "الاستشراق" عام .١91/8‏ 
ويضع "دنيال مارتن فاريسكو"- أستاذ الأنثروبولوجيا فْ جامعة 110/5/70- في كتابه 
هذا تأريخاً فكريًا حمل النقاشات الي تناولت كتاب سعيد "الاستشراق"» بسبطيد 
بأكثر من 5٠0٠‏ مادّة ببليوغرافيّة» ويبرز فاريسكو في كتابه ردود الأفعال بين المفكرين 
العرب والأوروبيين على وجه الخصوصء ويحللا الكم المائل من التعليقات الى سببها 
الكتاب في بحالات الدّراسات الشرقيّة» والدّراسات الأدبيّة والثقافيّة» والتَارِيخْ» والعلوم 


السياسيةة والأنثروبولوجيا. 


5١ ٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء .47 ١ه/9‏ .٠٠م‏ أسماء حسين ملكاوي 
-1011 11202116110120 7107:5101101718ل1 :011711 [ 47116712011 1771 أ كلتل .20 
-010/ 2572 177 5 1 ار ©1111 آه1ا) ) كل 1/1170 عامرةاانتألا 1717011 111165 
4 ,(2008 ,12 1119[) ووع [1اآا/ ,عصاط عااعطء841 ,مكضاذ علدعاءد5 ,(اع 
11 
عنوان الكتاب بالعربية: "الشباب الأمريكي المسلم: فُهم الُويّات المتصلة مسن 
خلال طرق متنوعة". أصبحت تربية أبناء المسلمين في الولايات المتحدة الأمريكية 
مهمّة, وفيها الكثير من التحدي والصعوبات» لا سيماء منذ هجمات ١١/9؛:‏ وما 
تلاها من الحرب على الإرهاب. فهم يواجحهون ثقافة شعبية تنظر إلى الرحال المسلمين 
بوصفهم إرهابيين» وإلى النساء المسلمات على أمن مضطهداتء فتلاحقهم نظرات 
الريبة والشك أينما ذهبوا. وفي ضوء ازدياد أهمية التفاصيل الكمية والنوعية؛ يقدم 
المؤلفان في كتابهما هذا مجموعة من القصص امحزنة والمضحكة, مجموعة من الشباب 
الأمريكي المسلم؛ الذين وحدوا أنفسهم يحملون هموم التزاعات العالمية على ظهورهم؛ 
وفي حقائبهم. ويقدم الكنات إطارا مكاعسيا تققيا للمساعدة في فهم مراحل تشكل 
هوية المسلمين الأمريكان؛ هذا الإطار الذي يُمكن تطبيقه -أيضاً- على مجموعات 
أخرى من الجماعات المهمّشة والمهاجرة» من خلال طرق تحليل البيانات الإبداعي» 
الذي يخلط ببراعة بين مجموعة من الطرق مثل: رسومات الشبابء والمقابلات المعمقة 
وبجموعات النقاش» وعناصر المسوح الثقافية الحساسة. 


1700 4127 111ن اك[ 0710 477167724 :8211 01100170 1 11719/-71/107 .21 
384 ,(2009 ,10 7آ1تتتماع"1) دوع عع1] ,اعتاعطاء5 اعقطء 1/11 


عنوان الكتاب بالعربية: "السّير نحو الحاوية: أمريكا والإسلام بعد العراق". يرى 
"مايكل ستشيوار" في هذا الكتاب» أن الحرب الأمريكية على العراق» شكلت عقبة 
كأداء أمام الحرب على الإرهاب» وجعلت من عدو الولايات المتحدة؛ أكثر قوة 
وريد حيو بوليتيكياء بطريقة مؤذية للمصالح الأمريكية وشؤوها الأمنية. وهكذا ينتقد 


عروض مختصرة 1" 
المؤلف- وهو محلل سابق في وكالة الاستخخبارات الأمريكية- إدارة الرئيس الأمريكي 
حورج بوش» ف غزوه للعراق في حرب استتزفت القوات الأمريكية ووفرت للقاعدة 
نحائحا ل يكن .من الممكن تحقيقه ينفسها؛ ويخدر من أن الشياسة الخارحية الأمريكيتة 
أصبحت لعبة بيد ابن لادن» وأن الفوضى الى تعم العراق» قد وفرت لجماعة القاعدة» 
وحلفاءها الفرصة لتنفيذ عملياتها عبر حدود بعض الدول؛ الى كان من الصعب 
الوصول إليها سابقاً. وهكذا حرص المؤلف بعد إحابته على سؤالي: أين الخطأ؟ وكيف 
يمكن إصلاحه؟ على اقتراح خطة علاج للضرر الذي حدث فعلياء وإرجاع 
الاستراتيجية الأمريكية إلى مسارها الصحيح؛ إذ أورد مجموعة من التوصيات الموجعة؛ 
يطالب فيها بتحويل أمريكا في وجهات نظرها الأيديولوجية والعسكرية والسياسية؛ 
وإطلاق حملة حديدة قاسية ضد الإرهاب. 


70 70111[ 4711617120 0110 1510711 [0 2670672110115 011 1111:0176 .22 
اعاءع 8 ,لء27 2م071 0و1 ء1آعوه17 5أءم0 لاط «تأسلاظ .177 060796 م1 
240 ,(2008 ,23 تلع طموععع10) مدالتسماعد١ة‏ ع تدمع له ,معتر8' 0 
عنوان الكتاب بالعربية: "التصورات الأوروبية للإسلام وأمريكا مسن صلاح 
الدين إلى جورج دبليو بوش: كشف هوية أوروبا المهشة". قدم أوبراين في كتابه هذا 
مساهمة كبيرة للعالم والتاريخ الأوروبي» من خلال مساعدة القارئ في فهم طبيعة الهوية 
الأوروبية» كما لم يتم فهمها في الألفية الماضية. وذلك من خلال دراسته للكتابات 
الأوروبية الي تناولت ما عرف على أفهما خصمين لأوروبا- عبر فترات تاريخية 
طويلة- وهما: الحضارة الإسلامية ما بين الحروب الصليبية الأولى عام 2٠١95‏ وآأخحر 
عهد الخلافة العثمانية في عام 2١5/7‏ والولايات المتحدة الأمريكية منذ الاستقلال عام 
5 إلى وقتنا الحالي. وقام بتفخّص آراء العلماء الأوروبيين وافتراضاقم ونظرقم 
إلى الحضارات العالمية الأخحرى. وخرج المؤلف باستنتاج مثير وهو: أن الإحساس 
بالضالة وضهض للق بلسي قن لعا دؤرا مهما فشكيل مويه الأرونينة ايكون 


5١ 9‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 5 ١ه/9‏ ١٠٠٠م‏ أسماء حسين ملكاوي 
الكتاب من ثلاثة أقسام» القسم الأول بعنوان: البحث عن مركزية أوروبية موضوعية. 
أما القسم الثاني فيتكون من فصلين هما: اكتشاف التفوق الإسلامي -1١95(‏ 
9ه »)١‏ تباطو التفوق الآسيوي .)١775-- ١4579‏ أما القسم الثالث فيتكون من 
ثلاثة فصول هي: الثورة الأمريكية الحقيقية »)١8٠١ - ١1/7(‏ والسيادة الأمريكية 
4)١918-186(‏ وأمريكا العالم ١91/(‏ - الوقت الحالي). 


-53 ,اكاكلا 0عتتتطمتقطه]/! ,511121717 10 :01 12©[017711 10 :7510711 .23 
326 ,(2007 ,1 9211317ل) 80015 01 
عنوان الكتاب بالعربية: "الإسلام: إما الإصلاح أو الإفساد". يدعو أركون في 
كتابه إلى أهمية دراسة السياقات السياسية والاحتماعية الى تطور خلالها الإسلامء 
نكاعيا تورات تطري "لمعي ريط عا رط "ماده يا اناكم :ون 137 الككا ب باضه 
للمخطط التاريخي للإسلام» بالاعتماد على التحليل التاريخي» والاجتماعي» والنفسي» 
والأنشروبولوجحي. كل ذلك ليوفر إضافة نادرة في دراسة تطور الفكر الإسلامي. وقد 
اهتم أركون بتتبع التفسيرات القديمة للإسلام» الي لم تستوعبها المظاهر الأصولية الي 
نراها اليوم. ولا يدعو أركون إلى أكثر من إعادة كتابة تاريخ الفكر الإسلامي» آحذا 
بعين الاعتبار الكتابات والثقافات العرقية. يتكون الكتاب من ثمانية فصول» ومن أهم 
عناوينها: التفكير فيما لم يُفَكّر به في الفكر الإسلامي المعاصرء السلطة والقوة في الفكر 
الإسلامي» الحالة المعرفية والوظيفة المعيارية للوحي: القرآن كمثالء دور القانون 

والمجتمع المدني في السياقات الإسلامية. 

01 111176 ©1116 211712 11مع 77 :5101 سآلا 52 ©1717 0710 7510111 .24 
111116191 ,تله لأل-عمخث لعسصتطخ تلطة 1 اتتل٠طاخ‏ ,متتدلكا طملااذ ل0مطخ ,570110 
.5 336 ,2005 اعتة1/1 
عنوان الكتاب بالعربية: "الإسلام والدولة العلمانية: نقاش حول مستقبل 
الشريعة". يطرح الكتاب سؤالاً مفاده: ما هو موقع الشريعة الإسلامية في اختمعات 
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عروض مختصرة "١‏ 
ذات الأغلبية المسلمة في العالم؟ ويرى مؤلف الكتاب» والناشط في حقوق الإنسان» أن 
التطبيق الجبري للشريعة من خلال الدولة» هو أمر يخالف تعاليم القرآن الداعي إلى 
الدحول الطوعي في الإسلام» فكما يجب أن تكون الدولة آمنة من سوء استعمال 
السلطة الدينية؛ فعلى الشريعة أن تكون محرّرة من سيطرة الدولة. ويحب أن تكون 
سياسات الدولة وتشريعاتاء مبنية على أسباب مدنية يمكن التعامل معها من قبل 
السكان» مهما كانت دياناقم. ويبين المؤلف أن الإسلام والدولة كانا مفصولين 
بشكل طبيعي خلال التاريخ الإسلامي: مؤكداً على أن انسجام أفكار حقوق الإنسان 
والمواطنة مع الأسس والقواعد الإسلامية. وهو بهذا يقترح فكرة "دولة إسلامية"» مبنية 
على الأفكار الأوروبية للدولة والقانون» وليس على الشريعة والتقاليد الإسلامية. 
يحتوي الكتاب على مقدمة بعنوان: لماذا يحتاج المسلمين دول علمانية؟ وخمسة فصول 
تحمل العناوين التالية: الإسلام والدولة والسياسات في منظور تاريخي» الدستورانية 
وحقوق الإنسان والمواطنة» الهند: علمانية الدولة والعنف الطائفي» تركيا: تناقضات 
العلمانية المتسلطة» إندونيسيا: حقائق التنوع وفرص التعدد الوظيفي. 
بملقططتلاء'1 طوهاآ ,علها3 15107112 ©1176 07 ©1155[ 0110 أله 7176 .25 
.5 159 ,2008 لاعتة/طا رووعء]ظ 15117ء0117لآا ممأععماءط 
عنوان الكتاب بالعربية: "فموض الدولة الإسلامية وسقوطها ". يقدم "فيلدمان" 
تفاصيل حول خلفيات الدعوات الشعبية المتزايدة في إقامة الشريعة الإسلامية في العالم 
الإسلامي الحديث,ء الي تنظر إليها القوى الغربية على أنها ديد للديمقراطية. هذه 
الشعبية- رغم قسوة بعض بنودها وصرامتها - جعلت الحركات الإسلامية تنجح في 
الأقعايات» ومرررا متخدمه الأرهاييون لدرن جع امهم ! الأمتر الفذي ياعرع 
التساؤلات حول السبب في الشعبية الكبيرة للشريعة بين المسلمين المتحمسين لتطبيقها؟ 
وإمكانية بحاح قيام الدولة الإسلامية؟ ويكشف فيلدمان- مع معرض إجابته على هذين 
السؤالين- كيف حكم الدستور الإسلامي (الكلاسيكي) لفترة طويلة» وكيف أنه ما 


7١‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 470 ١ه/9١٠٠٠ام‏ أسماء حسين ملكاوي 
زال دبشورا تشرظيا شوازنا مع القانوف» و كيف أن هلا العوازة بين القرق» قن دصر 
أخيراً بسبب الإصلاحات غير المكتملة- بطريقة مأساوية- في العصر الحديث. والنتيجة 
اب وصل اليها المؤلف؛ أن السلطة التَفِيدِيّة في الدولة الإسلامية يمكن أن توفر العدالة 
السّياسيّة والقانونية إلى مسلمي اليوم» شرط ظهور مؤسّسات جديدة تعيد التوازن 
الدّستوري بين القوى. وهكذاء يقدم الكتاب تأريخاً للدستور الإسلامي التقليدي؛ منذ 
بدايته النبيلة» وانحداره» إلى وعود تحديده الى ينتظرها المسلمون والغربيون على حد 
واه 
0 01/©51) 201127:©55711071'5) 4 1/11511710©7:5107101712 لم722 4 .26 
-113106آ ,تعلطة زل1ك5 .0ل علكة1/![ ,10110 :11171-71715111 كلتأا ©1717 1811096 
,2008 ات106ان0) ,واعط15اطناط ممتلاهم 


عنوان الكتاب بالعربية: "سوء فهم قاتل: سعي عضو الكونجرس لتجسير 
الانقسام الإسلامي المسيحي". بدأ "سلجاندر"- عضو الكو حرس السابق- سيرته 
مسيحياً بروستانتياً متحمساًء أقنمَ بأن القرآن ما هو إلا "عمل الشيطان" . وفي سيرته 
المروية في هذا الكتاب يعيد سيلجاندر النظر في "نموذجه الصراعي"؛ بعد اكتشافه أن 
الكثير ثما تعلمه عن دينه ليس له مكان في الإنحيل» وأن النصوص المسيحية والدين 
الإإسلامي ع ل ا ل ال ل 
الأصليتان. وهكذا فإن نقاشه الديئ في هذا الكتاب مببئ بشكل كامل 7 قروا عضن 
دراسة الكتب الدينية الإسلامية والمسيحية؛ الي كرس حياته من أجل البحث عن 
أرضية مشتركة بين العالمين المسبيحي والمسلم من خلال كتبهما الأصلية» ومن خلال 
مقابلة قائمة طويلة من القيادات السياسية والدينية من الطرفين. والنتيجة هي قصة 
انخذاب ألهمت وفاحأت الكثير» ودعا بناء عليها إلى بناء علاقات الصداقة مع من 
كنت تظن أنك تكرههم, وأن الأمر برأيه في غاية الضرورة والبساطة. 


عروض مختصرة 1" 
-ناخل) مدع 181311 1136015 ,01-00200 /[0 001١‏ 5/10 ©1717 117 7151011115111 .27 
ووع قوع 1' 01 21171517ل] ,(2101اكمة11) امحمتطعنط عاعتنوط ,نمطا 
212 ,(2008 ,1 تاعطمطعء8101) 
عنوان الكتاب بالعربية: "الإسلام السياسي في زمن القاعدة",» وهو بالأصل 
كتاب صادر بالفرنسية بعنواث: (0'41-00100 1161176 © ©1.1510711151116) عام 
وتمت ترجمته إلى العربية ونشرته دار قدمس عام .5٠٠017‏ يتكون الكتاب من 
أي عشر فصلا يتحدث الأول عن آلية الخروج من مأزق "الحرب الشاملة على 
الإرهاب". ويتحدث الفصل الثاني 0 للعودة إلى المعبحم 
الإسلامي". ويتناول الفصل الثالث الفترات الزمنية الثلاث الي انتشرت خلاهها تعبئفة 
الإسلام السياسي خلال القرن الماضي. وفي الفصول الرابع والمخامس والسادس» 
يتحدث عن الخصومات القومية» والمخصوصيات الوطنية» وظواهر تعدد القوميات في 
الستائطة الاساكية 1 ميعفيد ا بالتالفاق كزمر + النذق والملكة العرينسة المحيردية: 
ويناقش الفصل السابع دوافع ظهور الراديكالية الإسلامية» التي هي أصل ظهور 
"القاعدة"؛ في بعديها التعصبي والسياسي. وفي الفصل الثامن يتناول أربعة شخصيات 
تمثل طبيعة هذا التحول الراديكالي من سيد قطب إلى محمد عطا (المنفذ لهجمات ١١‏ 
أيلول). ويدعو المؤلف في الفصل التاسع, إلى تحاوز عقبات المخاوف,» وسوء التفاهم 
الموروث من الماضي الاستعماري» عند دراسة ظاهرة الإسلام السياسي. أما الفصل 
العاشر فيتحدث عن غطرسة القوة والإصلاحات المفروضة: أوهام الرد الغربي على 
الإسلام السياسي. والفصل الحادي عشر عبارة عن خائمة» يناقش فيها المؤلف إذا ما 
كان هناك سلاح مطلق للقضاء على الإرهاب. والفصل الثاني عشر عبارة عن ملحق» 
يتحدث عن الإسلاميين في نظر الغرب. 


إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 47٠‏ ١ه//9١٠٠٠ام‏ أسماء حسين ملكاوي 
0110 1005 لأمسء 201111 :©5141 ©1176 07110 16جرمء2 ©1176 ,15101711 .28 
60 رزكاكتتة1' .8 .1 ,21363103 خمطةك ,أكمسط 1110016 116 11١‏ 1101761111115 
224 ,(2009 ,17 طاععة1/طا) مغتلء 0ع02م'1 لمة 
عنوان الكتاب بالعربية: "الإسلام: شعب ودولة: أفكار وحركات سياسية في 
الشرق الأوسط". أبرزت السياسات الإسلامية الحديثة في الشرق الأوسط أسئلة مهمة 
حول المجتمع» والسياسات؛ والثقافة. ووضعت تحدياً أمام الطرق النظرية الرئيسية في 
العلوم الاجتماعية» من الماركسية؛ إلى نظرية التحديث» وأعطت بعض الصدقية لفكرة 
أن العالم الإسلامي يتميز عن أوروباء وأنه يسير وفقاً لمنحى حاص من التطور والتدمية 
المستقى من تاريخه وثقافته. وقام سامي زبيدة في كتابه هذاء بدراسة هذه الأفكار 
المتنوعة لصالح علم الاجتماع السياسي العام» القادر على التعامل مع الشخصيات 
التاريخية والثقافية للمجتمعات» والأوضاع في المنطقة. ويرى المؤلف أنه بدلا من إحياء 
الأفكار والموسسات التاريخية» فإن التطورات السياسية والاحتماعية الحالية في العام 


الإإسلامي هي - حقيقة- ظواهر حديثة وفريدة تستحق الاهتمام. 


استكتاب 
الشيخ محمد الطاهر ابن عاشور وقضايا الإصلاح والتجديد 
في الفكر الإسلامي المعاصر: رؤية معرفية ومنهجية 
حلقة دراسية ينظمها المعهد العالمي للفكر الإسلامي بالتعاون مع أزهر البقاع 


لبنان: السبت والأحد 8-١‏ جمادى الأولى 47١‏ ١ه‏ الموافق 5-” مايو 9٠٠٠م‏ 


أولاً: فكرة الحلقة 

يؤثر عن الإمام محمد عبده أنه» حلال زيارته الثانية لتونس سنة 0٠19م‏ وصف 
محمد الطاهر ابن عاشور بأنه "سفير الدعوة الإصلاحية في تونس"؛ وهو بعد ما يزال في 
مقتبل حياته المهنية وبداية مسيرته الفكرية والعلمية. وقد صدّقت الأيامُ تلك الفراسة من 
شيخ حركة الإصلاح في مصر وبلاد العروبة. فقد برز الشيخ محمد الطاهر ابن عاشور 
بوصفه أبرز علماء الإصلاح ومفكريه في تونس ف القرن الرابع عشر الممجري/العشرين 
الميلادي دون منازع. وكذلك احتل ابن عاشور مكانه بكل جحدارة ضمن كوكبة 
العلماء والمفكرين المصلحين في البلاد العربية والعالم الإسلامي» الذين ما تزال آثارهم 
تشهد على مدى تشبعهم فكرة الإصلاح؛ وأعمالهم تستدعي مزيدًا من اهتمام الدارسين 
وعناية الباحثين» لما تمثله من وعي للتحديات الى تواحه الفكر الإسلامي» وما تحتوي من 
اجتهادات أصيلة» وآراء جريئة في بحالات شي من بحالات المعرفة الإسلامية» سواء ما 
تعلق منها بعلوم المقاصد أو بعلوم الوسائل. 

وقد استطاع ابن عاشور أن يستوعب ويهضم -بقدرة نقدية فائقة- الأبعاد 
والتوجهات المختلفة في مدارس الفكر والفقه الإسلامي» وأن يضيف إلى تراث سابقيه 
أنظارا وأفكارًا ناضجة؛ وتحقيقات واستدراكات بديعة في حقول معرفية متنوعية» في: 
اللغة والأدب» والبلاغة والبيان» والفقه والأصولء والعقيدة والكلام» والتفسير والسّنة 
والفكر والفلسفة. وفي كل ذلك احتلت مقولة المقاصد مكان المحور أو البوصلة الي 


” إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء 5٠.‏ ١ه/9.٠٠7م2‏ المعهد العالمي للفكر الإسلامي 
كانت توحه تفكيره» وتقود مسيرته في سائر إسهاماته العلمية والفكرية الكثيرة 
والمتنوعة» الي تشهد على معرفته الموسوعية الغزيرة. 

ولم تقتصر إسهامات ابن عاشور على المحال العلمي والفكعوق) مها وتاليقفا 
وتدريساء بل لقد حاض غمار السعي للإصلاح؛ عملاً وتطبيقاً في بحالات: الإقفناءئ 
والقضاءء والإدارة التعليمية» والتخطيط التربوي» من خلال توليه مشيخة جامع 
الزيتونة وفروعه» ليصطدم في ذلك بعوائق وعراقيل» لم يكن واضعوها أو المتمسكون 
بما ليرضّوا عن النهج الإصلاحي الذي سلكه ابن عاشورء ذلك النهج الذي يروم تحقيقَ 
معادلة متوازنة بين الأصالة والمعاصرة في حياة المسلمين؛ أفرادًا وجماعات. 


وعلى الرغم من أن العقدين المنصرمين شهدا اهتماماً متزايداً بتراث ابن عاشور 
وفكره؛ تَحسّد في النمو الملحوظ للدراسات الجامعية وغير الجامعية حول عدة جوانب من 
فكره. إلا أن ما كتب حوله حت الآن يكاد لا يفي .معشار ما يستحقه تراه الغزير 
والمتنوع» كما أن جوانب غير قليلة لفكره ما زالت خارج دائرة اهتمام من اهتم به من 
الدارسين والباحثين. ولذلك جاء مشروع هذه الندوة أو الحلقة الدراسية؛ لحفز المهتمين 
معصائر الفكر الإسلامي في العصر الحديثء ليولوا هذا العلّم الكبير من أعلام الأمة ما هو 
حدير به من البحث المنهجي للأبعاد المختلفة لترائه الفكري والعلمي؛ ربطًا للجيل الحالي 
والأحيال القادمة من مثقفي الأمة» برموز حركة الإصلاح والتجديد عبر مراحلها 
المحتلفة. 


ثانياً: أهداف الحلقة 

فما هي مات المنهج الإصلاحي عند ابن عاشور؟ وما هي الأبعاد المعرفية 
والمنهجية لتراثه الفكري؟ وما الإشكاليات الرئيسة الى وجحهت تفكيره ودارت حوها 
تآليفه وكتاباته؟ وما الذي بميز إسهاماته الفكرية في سياق الفكر الإسلامي المعاصر؟ 
وما الإحابات الى يمكن لفكره أن يقدمها للقضايا الى تشغل العقل المسلم في الوققت 


استكتاب 1" 
الحاضر؟ وما الدروس الى يمكن أن تُستفاد من الحهد الإصلاحي لابن عاشور بالنسبة 
لمحموم الإصلاح الراهنة» وخاصة في محال التربية والتعليم؟ 

هذه جملة من القضايا والأسئلة -ورا هناك قضايا وأسئلة أخرى غيرها- تهقدف 
الحلقة الدراسية المزمع تخصيصها للشيخ محمد الطاهر ابن عاشور إلى معالجتهاء ومحاولة 
الإحابة عنهاء في إطار حهود المعهد العالمي للفكر الإسلامي من أحل إبراز معالم 
التجحديد والإصلاح في حياة الأمة» ودعم مساعي الاحتهاد الأصيل في إطار من التفاعل 
الإيجابي في العقل المسلم» بين مقررات الوحي الراسخحة» وقيمه الخالدة» وأصوله الثابتة 
من جهة» وبمحريات الواقع المتجددة» ومطالبه ونوازله المتغيرة» وتحدياته المتكاثرة من 


جهة أخرى. 


ثالنا: محاور الحلقة 


.١‏ الأبعاد العلمية والمعرفية في تراث ابن عاشور: الشمول والتنوع في تكوينه 
العلمي واهتماماته الفكرية» انفتاحه على التيارات والمدارس المختلفة للفكر الإسلامي» 
روافد فكره النقدي (الفقه والأصولء, علم الكلام بتوجهاته المختلفة:؛ الفلسفة 
الإسلامية» علوم اللغة والبيان» الأدب والنقد الأدبي» إخ). 

؟. الجوانب المنهجية في التراث العلمي لابن عاشور: تفسير القرآن وإشكالية 
التأويل بين القدم والحديث؛» مستويات الدلالة اللغوية والعلوم الطبيعية والاحتماعية 
وموقعها في العملية التأويلية» تعدد القراءات القرآنية وأثرها في التنوع الدلالي للحطاب 
القرآي. 

##المقاضك بوصفيا موضوعا موركاق فكر ابد عاشمور: القاقسندى الفقنه 
والأصولء المقاصد في تفسير القرآن وفهم السّة النبوية» المقاصد في علمي البلاغة 
والبيان. 


87٠‏ إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه, شتاء 5٠6‏ ١ه/9.٠.٠7م2‏ المعهد العالمي للفكر الإسلامي 
5. الإصلاح والتجديد وخصائصهما المنهجية عند ابن عاشور: البعد التأصيلي في 

فكر ابن عاشورء النقد المنهجي للعلوم الإسلامية ومناهج التعليم» الانفتاح الفكري 

والاتحاه التقريبي/التوحيدي عند ابن عاشورء بحالات الإصلاح ومسالك التجديد. 

ه. جهود ابن عاشور العملية في ميدان الإصلاح: الفتوى والقضاء والتعاطمي مع 
واقع الناس ومشكلاتهم؛ الإصلاح الإداري والمؤسسي للزيتونة وفروعهاء الإصلاح 
التربوي وإصلاح مناهج التعليم وبحديدها في الزيتونة. 

*. موقع الشيخ محمد ابن عاشور في الفكر الإسلامي الحديث: ابن عاشور 
وتقاطع تيارات الإصلاح وأطروحاته في الساحة الإسلامية» ابن عاشور وحركات 
الصحوة الإسلامية المعاصرة» ابن عاشور بين عالمين وعهدين: عال التقليد والحداثة» 
وعهد الاستعمار والاستقلال» الآخر/المخالف في فكر ابن عاشور. 


رابعاً: مواصفات البحوث المطلوبة للحلقة الدراسية 

.١‏ يتصف البحث .ما هو متعارف عليه من التحديد الدقيق للموضوع؛ والأصالة 
العلمية» والمنهجية الواضحة, والتوثيق الكامل للمراحع والمصادر في مواقعها في صلب 
البحث» وليس على شكل قائمة ببليوغرافية. 

؟. يتضمن البحث تحليلاً ناقداً وتقوعاً أميناً للحالة الراهنة لموضوع البحثء 
ويستوعب المصادر التراثية والمعاصرة المتنوعة» .كما في ذلك الدوريات العلمية» 
والأطروحات الجامعية» والكتب المنهجية» وبحوث المؤتمرات» والندوات العلمية. 

8 يضع الباحث مقدمة للبحث تتضمن الهحدف المحدد من بحثه» وعلاقته .كمحاور 
ورقة العمل وموقعه منهاء والمنهجية الي سيستخدمها في البحث» وأهمية موضوع 
البحث. ويضع كذلك خاتقة تحدد الأفكار الجديدة الي استطاع البحث أن يسهم باء 
ويصوغ أهم نتائج البحث والأسئلة الي أثارهاء وتحتاج إلى مزيد من البحث والدراسة 


استكتاب 55 

5. يكون حجم البحث حوالي عشرة آلاف كلمة. 

. يرسل ملخص البحث بحيث يتضمن: العنوان» والهدف الأساسي وأهم الأفكار 
والقضايا الى يتضمنها البحث ونتائجه» وذلك في حدود ألف كلمة؛ في موعد أقصاه 
آم 

5. يرسل البحث بواسطة البريد الالكتروني في موعد لا يتجاوز ١/5/9١٠٠م.‏ 

. يخضع البحث للتحكيم العلمي» ويعلم الباحث بنتيجة التحكيم في موعد 
أقصاه ١/9/54١0٠م,‏ وتدرج البحوث الي تصل بصورقا النهائية قبل يوم 
ممم في برنامج المؤتمر. 


عنوان مراسلات الحلقة الدراسية: 
المعهد العالمي للفكر الإسلامي/ مكتب الأردن 2امء.ومطهة: © مملمه زات 
المعهد العالمى للفكر الإسلامى/ مكتب لبنان 2زمء.ووطة:© 11ت 


9 57 إسلامية المعرفة» السنة الرابعة عشرة» العدد هه شتاء 417٠‏ ١ه/‏ 9٠٠٠م‏ المعهد العالمي للفكر اللإسلامي 


بسم الله الرحمن ن الرحيم 
ورقة عمل حلقة دراسية بعنوان: 
الشيخ محمد الطاهر ابن عاشور وقضايا الإصلاح والتجديد 
في الفكر الإسلامي المعاصر: رؤية معرفية ومنهجية 
حلقة دراسية ينظمها المعهد العالمي للفكر الإسلامي بالتعاون مع أزهر البقاع 
لبنان: السبت والأحد 6-1 حجمادى الأولى 170 ١ه‏ الموافق 7-١‏ مايو 9١٠5م‏ 


اميم الاح ...تتتت ياتا ...العمل الحالي: لطاقه تلام العامة روم للق 
المؤهل العلمي الأعلى 00000 1 211 
سنة الحصول عليه................................... والتخصص الدقيق فيه 5200© 
طريق الاتصال: اشاتف ...و الفا كس. ال 1010 
والبريد الإلكترون افق نت املفنرقة القاكة الوط تج ناا النز 11 نو ولاه ونبو وخا انارو الم و1 


* ترفق ورقة إضافية عند الحاجة 


قواعد الدشر وتعليمات إعداد البحوث 

» يشترط في البحث أن يتوافق مع أهداف ابحلة ومحاورهاء وأن يتراوح حجمه بين ستة 
آلاف - عشرة آلاف كلمة مع ال هوامشء» وأن لا يكون قد نُشر أو قدّم للنشر في أي مكان آخر. 
وامحلة غير ملزمة بإعادة الأبحاث إلى أصحايبها سواء نشرت أم لم تنشر. 

9 تنظم مادة البحث ضمن مقدمة مناسبة حوالي خمسمائة إلى ألف كلمة تتضمن بيان 
موضوع البحث وأهدافه وأهميته وطبيعة الأدبيات المتوافرة حوله. وخائقة بنفس الحجم تتضمن 
خلاصة البحث وأهم نتائجه وتوصياته. والمقصود بخلاصة البحث هنا هي فكرة مركزة بجمل الأفكار 
الأسناسئة الي يود الباحث أن يتجه تفكير القارئ إليهاء والمقصود بالنتائج الإضافة المعرفية الي تمفل 
قمة البحث وأفضل عطاء لصاحبه في موضوع البحث. والمقصود بالتوصيات بيان الأسئلة الي أثارها 
البحث وحاجتها إلى إجحابات عن طريق مزيد من البحوث. وكذلك بيان القرارات الي تقتضي من 
لمعنيين بأمرها الأخذ يما إصلاحاً للواقع. أما جسم البحث الرقيسى: فنظم مادفه ف عله اث الاقسنام 
5-1 مع عناوين فرعية مناسبة لكل قسم مرقمة بكلمات: أولاء وثانياء وثالثا... وإذا لزم تقسيم أي 
عنوان إلى عناوين فرعية فإهها ترقم بأرقام ١و”‏ و" 

» يعطى صاحب البحث المنشور عشر فصلات (مستلات) من بحثه المنشورء ويكون 
التتدرفدق إعادة نس الضف مشمل أن حسمن عسرعة من اللحرقا يلفس الأفلية أوسيها إل 
لغة أخرى» دون الحاجة إلى استئذان صاحب البحث. 

يكون التوثيق في بحلة "إسلامية المعرفة" على الوجه التالي: 

- الالتزام بقواعد التوثيق المعمول يا في ابحلة. 

- توثيق الآيات القرآنية بعد نص الآية مباشرة في المئن وليس في الهامش ويتم ذلك بين 
قوسين مع وضع اسم السورة تليها نقطتان رأسيتان ثم رقم الآية؛ مثال: (البقرة: 
5-1 /0) 

- توثق الأحاديث الشريفة بالرجوع إلى كتب الحديث المطبوعة بالإشارة إلى الكتاب 
المطبوع وبعد ذلك استكمال جميع المعلومات الببلوغرافية من دار نشر» إلى مكان 
النشر.. 

- عند توثيق الكتب أو المحلات يتم التركيز على البدء بالاسم الأخير للمؤلف 
واستكمال بيانات التوثيق الببلوغرافية مما فيها بلد النشر والكتاب ودار النشر» وسنة 


النشر وأرقام الصفحات والحزء الذي أحذت منه المعلومة» مع ضرورة إبراز عنوان 
الكتاب أو المحلة بالخط الأسود الغامق. 


قسيمة اشتراك فى إسلامية المعرفة 


أرجحو قبول/ تحديد اشتراكي ب ( ا انعة اهنا رأ ين العدكة ...0 ولدة ل( .....) عام. 


عن طريق شيك مصرفي مسحوب على أحد المصارف الأجنبية لأمر: 
المركز اللبناني للأبحاث والدراسات الحضارية (10000155) 


كورنيش المزرعة - شارع أحمد تقي الدين - بناية كولومبيا سنتر (قسم أ) طابق رابع 
بيروت - لبنان 


الهاتف والفاكس: 09737110.07851.: 


أو تحويل المبلغ إلى العنوان التالي: 
التاع8 - 1لا 0ط كا تتقاعء 8 ,01ناث علصوظ - 1)0015 
1 2872023 وار 
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